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Skripsi yang berjudul“ANALISIS PENDAPAT IBNU HAZM
TENTANG MAHRAM AKIBAT PERSUSUAN ORANG DEWASA”
iniditulis berdasarkan latar belakang pemikiran ulama, bahwa penyusuan yang
dapat menyebabkan terjadinya hubungan mahram hanya berlaku bagi
penyusuan yang dilakukan kepada anak-anak, sementara menurut Ibnu Hazm
penyusuan yang menyebabkan terjadinya hubungan mahram tidak lah dibatasi
oleh usia, semuanya bisa menyebabkan hubungan mahram karena penyusuan.
Penulis menganalisa tentang kemahraman yang disebabkan oleh
penyusuan yang dilakukan kepada orang yang telah dewasa disertai dengan
alasan atau dasar hukum Ibnu Hazm dalam menetapkan bahwa walaupun yang
di susukan itu adalah orang dewasa sekalipun tetap berlaku hukum mahram
sebagaimana penyusuan pada anak kecil.
Penelitian ini berbentuk penelitian kepustakaan (Library Research)
dengan menggunakan kitab Al-Muhalla sebagai rujukan primernya, sedangkan
bahan sekundernya dalam tulisan ini adalah sejumlah literatur yang ada
kaitannya dengan penelitian ini.Adapun metode analisa yang digunakan adalah
metode deskriptif dan content analisis.
Hasil yang ditemukan dalam penelitian ini adalah Ibnu Hazm
berpendapat bahwa jika yang menyusu orang dewasa sekali pun tetap bisa
menyebabkan kemahraman yang berakibat diantara mereka haram untuk
menikah, berdasarkan pemahamannya secara umum tentang firman Allah di
dalam surat Annisa’ ayat 23, dan hadist nabi SAW yang memerintahkan
kepada Sahlah binti Suhail untuk menyusui Salim yang pada waktu itu sudah
dewasa. Sedangkan Jumhur Ulama berpendapat bahwa penyusuan yang dapat
menyebabkan keharaman hanyalah penyusuan yang dilakukan kepada anak
yang masih kecil, dan tidak berlaku bagi orang yang telah dewasa.
Berdasarkan beberapa hadist Nabi SAW yang pada intinya
menyatakan bahwa penyusuan yang menjadikan mahram hanyalah penyusuan
ketika masih kecil, ditambah lagi dengan sumpah Ummu Salamah bahwa
vsemua istri nabi kecuali ‘Aisyah menolak keumuman hadist Nabi SAW kepada
Sahlah untuk menyusui Salim, maka penulis lebih memilih pendapat jumhur
Ulama yang membatasi usia susuan yang mengharamkan hanyalah di masa
anak-anak, dan tidak berlaku bagi orang yang telah dewasa.
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Perkawinan adalah akad yang menghalalkan pasangan  suami istri
untuk saling menikmati satu sama lainnya. Suatu proses penyatuan antara dua
orang yang mempunyai kepribadian yang berbeda. Islam adalah agama yang
menganjurkan kepada umatnya untuk melaksanakan pernikahan bagi orang-
orang yang memang telah layak untuk menikah.
Dalam hukum Perkawinan Islam dikenal asas yang disebut dengan
asas selektivitas. Maksud dari asas ini adalah seseorang yang hendak mau
menikah, harus terlebih dahulu menyeleksi dengan siapa ia boleh menikah, dan
dengan siapa ia terlarang menikah1.
Hukum Islam juga mengenal adanya larangan perkawinan yang
didalam fikih disebut dengan Mahram (orang yang haram dinikahi).
Dikalangan masyarakat istilah ini sering disebut dengan Muhrim. Sebuah
istilah yang sebenarnya tidak terlalu tepat. Muhrim kalaupun kata ini ingin di
gunakan maksudnya adalah suami yang menyebabkan isterinya tidak boleh
kawin dengan wanita lain selama masih terikat dengan sebuah tali perkawinan
1 Mohd. Idris Ramulyo, Hukum Perkawinan Islam : suatu analisis dari UU no.1 Tahun
1974 dan kompilasi hukum islam, (Jakarta:Bumi Aksara,19996), h.34.
2atau masih berada dalam masa ‘iddah thalak raj’i. Disamping itu muhrim juga
digunakan untuk menyebut orang yang sedang ihram2.
Ulama fikih telah membagi mahram kepada dua macam. Pertama,
Mahram mu’aqqat yaitu larangan untuk menikah dalam  waktu tertentu, dan
kedua, mahram mu’abbad yaitu larangan untuk melangsungkan pernikahan
untuk  selamanya. Wanita-wanita yang haram dinikahi untuk selamanya ini
terbagi kepada tiga kelompok, yaitu , karena pertalian keturunan ( nasab ),
karena hubungan sepersusuan (Radha’ah), dan kerena hubungan persemendaan



















2 Abdul Aziz Dahlan, (ed) Ensiklopedi Hukum Islam, jilid 3, (Jakarta: Ikhtiar Baru Van
Hoeve), h.1049.
3 Amiur Nuruddin dan Azhari Akmal Tarigan, Hukum perdata Islam di Indonesia :Studi
Kritis terhadap Perkembangan Hukum Islam Dari Fikih, UU no.1 Tahun 1974 sampai KHI,
(Jakarta: Prenada Media Group, 2006) h. 145.
3

Artinya : “Diharamkan atas kamu (mengawini) ibu-ibumu; anak-anakmu yang
perempuan saudara-saudaramu yang perempuan, saudara-saudara
bapakmu yang perempuan; saudara-saudara ibumu yang perempuan;
anak-anak perempuan dari saudara-saudaramu yang laki-laki; anak-
anak perempuan dari saudara-saudaramu yang perempuan; ibu-
ibumu yang menyusui kamu; saudara perempuan sepersusuan; ibu-
ibu isterimu (mertua); anak-anak isterimu yang dalam
pemeliharaanmu dari isteri yang telah kamu campuri, tetapi jika
kamu belum campur dengan isterimu itu (dan sudah kamu ceraikan),
Maka tidak berdosa kamu mengawininya; (dan diharamkan bagimu)
isteri-isteri anak kandungmu (menantu); dan menghimpunkan
(dalam perkawinan) dua perempuan yang bersaudara, kecuali yang
telah terjadi pada masa lampau; Sesungguhnya Allah Maha
Pengampun lagi Maha Penyayang”. (Q.S. Annisa’ :23).
Dari ayat di atas dapat kita ketahui bahwa Islam memberikan batasan-
batasan kepada umatnya yang hendak meakukan pernikahan, untuk tidak
menikah dengan orang-orang yang diharamkan Allah menikah dengan nya.
Dua di antaranya adalah orang-orang yang murni mempunyai hubungan berupa
pertalian keturunan dan kekeluargaan yang jelas dan tampak sebelum ataupun
sesudah terjadinya pernikahan, yaitu hubungan nasab dan Mushaharah. Tetapi
ada satu keharaman yang terjadi, disebabkan perbuatan seorang ibu yang
memberikan air susunya untuk disusui kepada orang lain, yang bahkan
mungkin bukan merupakan orang yang mempunyai hubungan dengan nya.
Inilah kemahraman yang disebut dengan Mahram sepersusuan (Radha’ah).
Telah disepakati dikalangan para ulama, bahwa susuan secara global
dapat mengharamkan sebagaimana haram karena sebab nasab (keturunan),
maksudnya bahwa wanita yang menyusui, kedudukannya sama dengan seorang
4ibu. Maka ia diharamkan bagi anak yang disusuinya dan semua wanita yang
diharamkan bagi anak laki-laki dari segi ibu nasab. Dan ulama juga sepakat
susuan dapat memahramkan didalam usia dua tahun. Para ulama mazhab,
Maliki, Abu Hanifah, Syafi’i dan kebanyakan ulama fiqh berpendapat bahwa
yang menyebabkan terjadinya mahram adalah susuan yang dilakukan diwaktu
kecil, dan tidak berlaku bagi orang dewasa4. Di antara dalil yang mereka pakai





Artinya : “Para ibu hendaklah menyusukan anak-anaknya selama dua tahun








Artinya : “Dan Kami perintahkan kepada manusia (berbuat baik) kepada dua
orang ibu- bapanya; ibunya telah mengandungnya dalam Keadaan
lemah yang bertambah- tambah, dan menyapihnya dalam dua
tahun. bersyukurlah kepadaku dan kepada dua orang ibu bapakmu,
hanya kepada-Kulah kembalimu”. (Q.S. Luqman:14).
4 Ibnu Rusyd, Bidayatul Mujtahid, Alih Bahasa Abu Usamah Fakhtur Rokhman,
(Jakata : Pustaka Azam, 2007)   jilid 2, h.70.
5 دتشاف ,دعاق لجر يدنعو ملسو ھیلع الله لوسر يلع لخد : تلاق اھنع الله يضر ةشئ اع نع
تلقف :تلاق ھھجو ىف بضغلا تیارو ,ھیلع كلذ ةعاضرلا نم يخا ھنا الله لوسرر ای : ھل
ةعاجملا نم ةعاضرلا امن اف ةعاضرلا نم نكتاوخا نرظنا : لاقف : تلاق5
Artinya : “Aisyah r.a berkata: suatu ketika Rasulullah datang ketempat ku yang
ketika ada seorang laki-laki duduk disisiku. Sehingga, hal itu
membuat beliau merasa tidak enak, dan aku melihat ada tanda-tanda
kemarahan di muka beliau. Lalu aku katakan kepada beliau, ya
Rasulullah, sesungguhnya laki-laki ini adalah saudaraku sesusuan.
Kemudian Rasulullah bersabda: perhatikanlah saudara-saudara laki-
lakimu yang sesusuan, karena penyusuan itu hanyalah karena lapar”.
Didalam hadist lainnya Nabi saw juga pernah bersabda:
 لبق ناكو يدثلا يف ءاعملاا قتف ام لاا ةعاضرلا نم مرحی لاماطفلا6
Artinya : “Tidak akan menjadikan mahram karena susuan, kecuali susuan
yang mengenyangkan dan ketika menyusu belum disapih”.
 نمل لاا ةعاضر لا : لوقی ناك رمع نبا اللهدبع نا عفان نع كلام نع ينثدحو
ریبكل ةعاضر لاو رغصلا ىف عضرا7
Artinya : “Ia menceritakan kepadaku dari Malik dari Nafi’ bahwasanya
Abdullah ibn Umar mengatakan: tidak dianggap penyusuan
5 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, Shoheh Muslim,
(Beirut: Daarul kutub Al-ilmiyah) juz 2, h. 1078.
6 Abu Isa Muhammad bin Isa Ibnu Shaurah, Sunan Attirmidzi, ( Beirut :Daarul Fikri,
tt), Juz 2, h. 382.
7 Imam Malik bin Anas, Al Muwattha’, (Maktabah Daarul Furqan, tt), jilid 3, h. 334.
6kecuali yang disusui ketika masih kecil. Tidak dianggap
penyusuan bila sudah besar”.
Ibnu Hazm yang merupakan salah seorang imam dari mazhab
Adzhahiri, mempunyai pendapat yang bertentangan dengan dalil-dalil di atas.
Sebagaimana yang tertuang didalam kitab Almuhalla sebagai berikut :
قرف لاو ریغصلا عاضر مرحی امك مرحی خیش ھنا ولو مرحم ریبكلا عاضرو8
Artinya: “Dan susuan orang dewasa mengakibatkan mahram, walaupun dalam
usia lanjut, tetap mengakibatkan hukum mahram sebagaimana
susuan anak kecil tanpa ada yang membedakan (keduanya)”.
Ibnu Hazm berpendapat seperti itu diantaranya  dilatar belakangi oleh
pemahaman beliau tentang hadist Nabi saw yang menyuruh Sahlah binti Suhail
untuk menyusukan Salim yang pada saat itu sudah dewasa. Beliau
menganggap bahwa hadist itu tetap bisa berlaku umum dan bukan merupakan
kekhususan untuk Salim saja, karena tidak ada satupun perkataan Nabi saw
yang mengatakan bahwa hadist  itu khusus hanya berlaku untuk Salim saja,
sebagaimana yang beliau paparkan didalam buku Al-muhalla.
Dengan memperhatikan pendapat Ibnu Hazm tentang kemahraman
yang terjadi karena menyusui orang dewasa  belum pernah penulis temukan
dibahas di dalam skripsi, maka penulis merasa tertarik untuk meneliti lebih
8 Abu Muhammad Ali bin Ahmad bin Sa’id bin Hazm, Almuhalla, (Beirut : Darul Fikri,
tt). jilid 7  h. 17
7lanjut dan menuangkan dalam karya ilmiah tentang pemikiran Ibnu Hazm.
Penulis tuangkan dalam skripsi yang berjudul:
“ANALISIS PENDAPAT IBNU HAZM TENTANG MAHRAM
AKIBAT PERSUSUAN ORANG DEWASA”.
B. Batasan Masalah
Permasalahan yang berhubungan dengan mahram  dalam Islam
merupakan permasalahan yang luas untuk dikaji. Oleh karena itu, untuk
menghasilkan  yang efektif dan memuaskan, serta mengingat keterbatasan
waktu, tenaga, dan finansial, maka permasalahan yang akan dibahas dalam
tulisan ini difokuskan kepada Hubungan Mahram Akibat Persusuan  Orang
Dewasa  menurut Ibnu Hazm.
C. Rumusan Masalah
Berdasarkan batasan masalah di atas, maka dapat dirumuskan
beberapa masalah  yang akan dibahas. Permasalahan tersebut adalah:
1. Bagaimana konsep Ibnu Hazm tentang mahram sesusuan?
2. Bagaimana metode Istinbath hukum yang digunakan Ibnu Hazm dalam
menetapkan terjadinya mahram sesusuan bagi orang dewasa?
8D. Tujuan dan Manfaat Penelitian
1. Tujuan dari penelitian adalah:
a. Untuk mengetahui lebih mendalam konsep Ibnu Hazm tentang
mahram sesusuan bagi orang dewasa.
b. Untuk mengetahui metode Istinbath hukum yang digunakan Ibnu
Hazm dalam menetapkan terjadinya hubungan mahram sesusuan bagi
orang dewasa.
2. Adapun Manfaat dari penelitian adalah:
a. Sebagai persyaratan untuk memproleh gelar Sarjana Syari’ah pada
Fakultas Syari’ah dan Ilmu Hukum Universitas Islam Negeri Sultan
Syarif Kasim Riau.
b. Sebagai sumbangan pemikiran dalam khazanah ilmu pengetahuan
baik dalam kalangan intelektual maupun kalangan orang awam
tentang hukum Islam, khususnya yang berkenaan dengan akibat
hukum bagi orang yang menyusui orang dewasa.
c. Sebagai sarana bagi penulis untuk memperkaya ilmu pengetahuan
tentang fikih secara umum, masalah mahram sepersusuan pada
khususnya.
E. Metode Penelitian
Untuk mendapatkan hasil yang objektif dan maksimal maka penulis
menyusun metode  penelitian sebagai berikut:
91. Jenis Penelitian
Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (Library Research),
yakni suatu kajian yang menggunakan literatur kepustakaan dengan cara
mempelajari buku-buku, kitab-kitab maupun informasi lainnya yang ada
relevansinya dengan ruang lingkup pembahasan9
2. Sumber Data
Adapun data yang digunakan dalam penelitian ini diperoleh dari:
a. Bahan hukum primer, yaitu bahan-bahan hukum yang mengikat yakni :
Kitab Al-Muhalla.
b. Bahan Hukum Skunder, yaitu yang memberi penjelasan mengenai
bahan hukum primer. Seperti: Al-Ihkam fi Ushul al-Ahkam, Mu’jam
Fikih Ibnu Hazm, Risail Ibnu Hazm, Fikih Sunnah, Fikih Lima Mazhab,
Bidayatul Mujtahid, dan kitab-kitab fikih lainnya.
c. Bahan hukum tersier atau bahan hukum penunjang, yang mencakup:
Bahan-bahan yang memberi petunjuk-petunjuk maupun penjelasan
terhadap hukum primer dan skunder. Diantaranya: Kamus Bahasa
Arab, dan Ensiklopedia.
3. Metode  Analisa Data
Sebagai tindak lanjut dalam pengumpulan data maka metode
pengumpulan data menjadi signifikan untuk menuju sempurnanya penelitian
ini. Dalam analisis data, penulis menggunakan metode sebagai berikut :
9 Bambang Sugono, Metodologi Penelitian Hukum, (Jakarta: PT. Raja Grafindo
Persada, 2009), h. 184.
10
a. Metode Deskripsi yaitu suatu sistem penulisan dengan cara
mendeskripsikan realitas fenomena sebagaimana adanya yang dipilih
dari persepsi subyek10. Metode ini digunakan terutama pada pandangan
Ibnu Hazm mengenai hubungan mahram karena menyusui orang
dewasa.
b. Metode Content Analisis yaitu metode yang digunakan untuk
mengidentifikasi, mempelajari dan kemudian melakukan analisis
terhadap apa yang diselidiki11.  Metode ini akan penulis gunakan pada
Bab IV, yaitu pendapat Ibnu Hazm tentang konsep dan metode Istinbath
hukum mengenai terjadinya hubungan mahram karena menyusui orang
dewasa.
F. Sistematika Penulisan
Untuk mempermudah penulisan dan pembahasan dalam penelitian ini,
maka penelitian ini dibagi kepada beberapa bab sebagai berikut :
BAB I :  Pendahuluan, yang berisi Latar Belakang Masalah, Batasan
Masalah, Rumusan Masalah, Tujuan dan Kegunaan Penelitian,
Metode Penelitian serta Sistemtika Penulisan.
BAB II : Biografi Ibnu Hazm, yang terdiri dari Kelahirannya hingga
wafat Ibnu Hazm, Pendidikan dan guru Ibnu Hazm, karya-
karya Ibnu Hazm, dan dasar metode Istinbath Ibnu Hazm.
10 Soejono dan Abdurrahman, Metode Penelitian (Suatu Pengantar dan Penerapan),
(Jakarta: Rineka Cipta, 1999), h. 23.
11 Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta : Rake Sarasin,
1991), h. 49.
11
BAB III : Radha’ah dalam Islam meliputi pengertian Radha’ah, rukun
radha’ah, syarat- syarat radha’ah, ukuran radha’ah,  dan
larangan karena Rdha’ah.
BAB IV : Konsep radha’ah menurut Ibnu Hazm, yang berisikan :
Pendapat Ibnu Hazm tentang terjadinya hubungan mahram
bagi orang yang menyusui orang yang telah dewasa, alasan-
alasan Ibnu Hazm dalam mempertahankan pendapat, dan
analisa penulis.




Ibnu  Hazm  adalah  seorang  ulama  dari  golongan  Zahiri  yang
sangat  terkenal  pemikirannya  yang  tekstual  terhadap  dalil  al-Qur’an
maupun Hadist.  Setiap  orang  yang  memperhatikannya  akan  tertarik  untuk
mengetahui  lebih  mendalam  tentang  pribadi,  tingkah  laku,  dan
peninggalannya  yang  telah  membuat orang-orang  memperhatikan,
menghormati  dan memuliakannya.
A. Riwayat Hidup Ibnu Hazm.
Nama lengkap Ibnu Hazm adalah Ali bin Ahmad bin Sa’ad bin Ghalib
bin Shaleh bin Khalaf bin Sa’dan bin Sufyan bin Yazid (budak Yazid bin Abi
Sufyan bin Harb Al-umawi Radhiyallahu Anhu) yang dikenal dengan Yazid
Al-khair12. Dengan panggilan Abu Muhammad, ia sendiri menggunakan
namanya didalam buku-buku karangannya. Nama Ibnu Hazm dikaitkan dengan
12 Syaikh Ahmad Faridh, 60 Biografi Ulama Salaf, alih bahasa Masturi ilham, Asmu’i
Taman, (Jakarta : Pustaka Al-kautsar, 2006) h. 664
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negeri tempat kelahirannya, ia juga digelar dengan sebutan Al-Zhahiri yang
dihubungkan dengan aliran fikih dan pola fikir yang dianutnya.
Ibnu Hazm dilahirkan pada malam Rabu akhir bulan Ramadhan tahun
384 Hijriyah yang bertepatan pada tanggal 7 November 994 Masehi, di
Cordova Spanyol. Ia meninggal dunia pada tanggal 20 Sya’ban 456 H atau 15
Agustus 1064 M13.
Ibnu Hazm adalah keturunan Persia, kakeknya Yazid, adalah orang
Persia yang kemudian memeluk Islam setelah ia menjalin hubungan dan
melakukan sumpah setia kepada Yazid ibn Abi Sufyan, saudara kandung
Muawiyah khalifah pertama Bani Umaiyah. Dengan jalan sumpah setia ini, ia
dan keluarganya dimasukkan kedalam suku Quraisy, sekalipun nenek
moyangnya berbangsa Persia.
Kemudian kakeknya pindah ke Andalusia beserta keluarga Bani
Umaiyah dan mendirikan kekuasaan disana. Keluarga Bani Hazm lalu tinggal
di Mantalisyam, suatu kota kecil yang merupakan pemukiman orang arab di
Andalusia. Disana mereka hidup dengan kemewahan dan kedudukan yang
amat terhormat. Ayahnya Ahmad Ibn Sa’id berpendidikan cukup tinggi,
sehingga ia dapat diangkat menjadi pejabat dilingkungan kerajaan khalifah
Abu ‘Amir Muhammad Ibn Abi ‘Amir (Almanshur), dan kemudian menjadi
wazir atau menteri Al-manshur pada tahun 381 H/991 M. Lalu ia tinggal
bersama keluarganya di Muniyat al-Mughirat pemukiman pejabat istana
dibagian timur Cordova dekat istana Al-Zahirat, pusat kerajaan Al-manshur. Ia
13 Ibid.
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sempat pula menjabat sebagai menteri dimasa pemerintahan Al-Muzaffar yang
wafat pada tahun 4027 H14.
Sebagai anak seorang pembesar, Ibnu Hazm di besarkan dilingkungan
kerajaan dan memperoleh pendidikan dan pengajaran yang baik. Pada masa
kecilnya, ia di didik oleh wanita-wanita istana, ia di didik dan di asuh oleh
guru-guru wanita yang mengajarkannya membaca dan menghafal Alqur’an,
syair dan melatihnya pandai menulis.
Kendatipun ia berasal dari keluarga yang terhormat dan kaya tetapi ia
tidak tergoda dengan kemewahan hidup, ia hidup mencintai ilmu pengetahuan
baginya menuntut ilmu bukanlah untuk mencari nama, kekayaan atau
kesenangan belaka tetapi lebih dari itu adalah untuk mengenal secara
mendalam tentang Allah SWT.
Bersama dengan itu Ibn Hazm belajar al-Qur’an dan sekaligus
menghapal dibawah asuhan budak-budak dan kerabat-kerabatnya, dan mereka
ini pula yang mengajarkan ia menulis serta mendidiknya kearah yang
mempunyai kepribadian. Pada masa itu Ibn Hazm telah menyimpan perasaan
curiga terhadap orang-orang yang bertentangan paham dengan pendapatnya
dan ini pulalah yang menyebabkan ia tidak sepaham pendapat terhadap
mayoritas ulama pada masa itu15.
Menjelang usianya 20 tahun banyak cobaan dan ujian yang
dihadapinya antara lain saudara kandungnya Abu Bakar meninggal dunia (401
14 Rahman Alwi, Metode Ijtihd Mzhab Al-zhahiri, (Jakarta: Gaung Persda Pers, 2005),
cet.1, h.30.
15 Amr Fakrrukh, Ibnu Hazm Al Kabir, (Bairut: Daar Lubnah al Tab’iyah wa al Nasyri,
1980),  h. 52.
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H), setahun kemudian wafat pula bapaknya dan pada tahun berikutnya rumah
keluarganya di Balat Mughitd diserang oleh bangsa Bar-bar.16 Dengan itu pada
tahun 404 H, Ibn Hazm meninggalkan Cordova untuk mencari perlindungan di
al Merya. Namun cobaan yang dideritanya tak kunjung habis dan bahkan
bertambah banyak yang seharus dihadapinya.
Tiga tahun kemudian (407 H), ia membuat propaganda pro Umayyah
supaya bani Umayyah memegang tampuk pemerintahan di Andalusia, tetapi
usaha-usaha yang di lakukan selalu gagal, bahkan ia dan rekannya Muhammad
bin Ishaq ditangkap dan dipenjarakan oleh gubernur al Meriya yang bernama
Khairut selama beberapa bulan. Mereka lalu diasingkan ke kota Husnu al
Qiasri. Di sinilah mereka mendapat perlakuan yang layak baik dari penguasa
dan seluruh warga setempat.kesempatan ini ia pergunakan untuk mempelajari
tentang Abdurrahman al Murtadha dan juga mempelajari tentang tuntutan Bani
Umayyah atas kekhalifahan  yang di proklamirkan oleh raja Valencia17.
Sebagai orang pro Umayyah, Ibn Hazm dan rekannya berangkat ke
Valencia melalui lautan dan bergabung dengan pasukan al Murtadha yang
kemudian Ibn Hazm diangkat menjadi menteri. Tidak lama setelah itu mereka
menyerang Granada dan terjadilah pertempuran antara pasukannya dengan
pasukan Bar-Bar yang akhirnya dalam peperngan tersebut Ibn Hazm
tertawan.18




Pada tahun 404 H/ 1018 M, al Murtadha dibunuh oleh orang Alav di
Valencia. Dengan terbunuhnya al Murtadha membawa akibat buruk bagi Ibn
Hazm yang menyebabkan ia di tangkap dan diasingkan19.
Mazhab ini (Zhahiri) dikenal dengan sebutan mazhab al-kitab, al-
sunnah dan Ijma’ sahabat. Masing-masing tokoh atau pelopor dari mazhab ini
memakai mazhabnya masing-masing tanpa bertaqlid kepada seorang imam. Ia
memakai Ijma’ sahabat sebagai sumber hukum di dalam Islam, dikarenakan
para sahabat tidak mungkin bersepakat untuk menetapakan suatu hukum tidak
ada sandarannya. Dikarenakan itulah beliau disebut sebagai seorang ulama
berfikir bebas dan juga mazhab zhahiri yang diikutinya itu melaksanakan suatu
hukum, hanyalah sesuai dengan zhahir nashnya.
Ibnu Hazm itu adalah ulama yang berfikir bebas dalam arti kata bebas
tetapi tidak keluar dari ketentuan nash-nash yang ada (al-Qur’an dan Hadist).
Buktinya sebagaimana pemahaman terhadap surah al-An’am ayat 151 yang
menyatakan bahwa ayat tersebut melarang membunuh anak-anak karena takut
kemiskinan.
Tahun 409 H/ 1019 M, Ibn Hazm kembali lagi ke Cordova. Adapun
yang menjadi khalifah pada masa itu adalah al-Qasim bin Mahmud yang
menjadi dukungan dari keturunan bangsa Barbar. Tahun 414 H/ 1023 M,
tatkala pemerintah dipegang oleh Abdurrahman V yang bernama al Muntazir,
Ibn Hazm diangkat lagi menjadi menteri, namun tujuh minggu kemudian al
Muntazir terbunuh dan Ibn Hazm kembali dipenjara pada tahun 415 H. Tahun
19 Ibid
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1024 M Ibn Hazm meninggalkan dunia politik dan ia mulai menekuni serta
memusatkan pikirannya untuk menulis.
B. Pendidikan dan guru Ibnu Hazm
Ibn Hazm dibesarkan di lingkungan Istana sampai masa remajanya. Ia
di didik oleh wanita-wanita Istana dan keluarga karIbnya yang berpendidikan
dan berbudaya tinggi. Pendidikan awal yang diterimanya ini membawanya
kepada kecintaan yang mendalam terhadap ilmu pengetahuan, ayahnya pernah
membawa ia menemui para ilmuan ketika diadakan temuan ilmiah oleh
khalifah al Mansur. Salah seorang guru ia yang bernama Abu Ali al Husen bi
Ali al Fasy seorang yang wara’ lagi alim dan juga merupakan guru yang
dikagumi oleh Ibn Hazm.
Setelah dewasa, ia juga mempelajari ilmu-ilmu linnya seperti Filsafat,
Bahasa, Kalam, Etika, Mantik dan ilmu jiwa. Oleh karena itulah, ia dikenal
sebagai Faqih, Teolog, Penyair dan ahli hadis20.
Semula, Ibnu Hazm tidak memusatkan perhatiannya kepada ilmu fiqih
(Hukum Islam). Beliau hanya mempelajari hadist, kesusasteraan arab, sejarah,
dan cabang ilmu falsafah. Baru pada tahun 408 H Ibnu Hazm memusatkan
pikirannya pada ilu fiqih21.
20 Jaih Mubarok, Sejarah Dan Perkembangan Hukum Islam, (Bandung: PT Remja
Rosdakarya, 2003), cet. 3, h. 151.
21 M. Ali Hasan, Perbandingan Mazhab, (Jakarta: PT Raja Grafindo, 1996), cet.2 h.235.
18
Ibn Hazm berguru pada banyak ulama dari berbagai disiplin ilmu dan
madzhab. Ia berguru dan berdiskusi dengan ulama-ulama bimbingan besar,
semisal Ibn Abdil Bar, seorang ulama fiqh.
Dari Ahmad bin Jasur, Ibn Hazm mempelajari hadist, sedangkan dari
Abdurrahman bin Abi Yazid al Azby ia mempelajari al-Qur’an, Hadist, nahwu
dan bahasa arab. Dari Ibn Kattani ia belajar falsafat dan mantiq. Fiqh
dipelajarinya dari Syekh Abi Abdillah bin Dahun dan Ilmu Kalam
dipelajarinya dari Syekh Abi al Qasim Abdurrahman. Gurunya yang paling
terkemuka dalam mazhab Zhahiri adalah Mas’ud Sulaiman bin Muflit Abu al
Khayyar.
Pada awalnya, Ibnu Hazm mempelajari fikih imam Malik, karena
mazhab inilah ang banyak dianut oleh masyarakat Andalus pada masa itu,
kepada Ahmad ibn Duhun ia mempelajari kitab Al-muwattha’, disamping juga
mempelajari kitab Ikhtilaf Malik22.
Hasil pemahaman Ibnu Hazm terhadap kitab yang ia pelajari akhirnya
mendorongnya untuk mempelajari dan mendalami kitab-kitab karya Imam
Syafi’i. Kemudian setelah ia mempelajari kitab fikih karangan Ibn Sa’ad Al-
dzhahiri, Ibnu Hazm pindah ke aliran Zhahiri23.
C. Karya-karya Ibnu Hazm.
Ibnu Hazm dikenal sebagai ulama yang produktif menulis dalam




dikuasai Ibnu Hazm sangatlah luasmeliputi bidang tafsir, hadist, fiqih, tarikh,
kesusastraan arab, perbandingan agama, filsafat dan mantiq24.
Menurut pengakuan putranya Abu Rafi’ al-Fadl bin Ali, sepanjang
hidupnya Ibnu Hazm sempat menulis lebih kurang 400 judul buku yang
meliputi lebih kurang 80.000 halaman, buku-buku tersebut mencakup berbagai
disiplin ilmu25. Namun tidak semua bukunya dapat ditemukan karena banyak
yang dibakar dan dimusnahkan oleh orangorang yang tidak sepaham dengan
Ibnu Hazm. Beberapa dari buku-buku tersebut adalah sebagai berikut:26




5. Nuqad al-Arus fi Tawariq al-Khulafa
6. Al-Fashl fi al-Milal wa al-Ahwa an-Nihal
7. At-Talkhis wa at-Takhlis
8. Al-Imamah wa al-Khilafah al-Fikrasah
9. Al-Akhlak wa as-Siyar fi Mudawwanah an-Nufus
10. Risalah fi Fadhoil al-Andalus
11. An-Nubadz fi Ahkami al-Fiqh az-Zahiri
12. Al-Imamah wa as-Siyasah
24 Rahman Alwi, op. cit , h. 51.
25 Harun Nasution, Ensiklopedi Hukum Islam, (Jakarta: Anggota IKAPI, 1992), h. 358
26 Ibid., h. 610-611.
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13. Al-Imamah wa al-Mufadholah
14. As Ma’as sahabat wa al-Ruwat
15. Al-Takhrib bi Hadi al-mantik wa al-madkhal ilaihi.
16. Al-Jami’ fi As-Shahih al-Hadist





22. Masail Ushul al-Fiqh
23. Ma’rifah an-Nalkh wa al-Mansukh
24. Ashab al-Fatawa
Demikianlah beberapa buah buku Ibnu Hazm yang dapat ditemukan
dari sekian ratus judul buku yang tersisa, walaupun mungkin tinggal judul saja
yang masih tercatat dalam literatur-literatur maupun kitab-kitab. Namun hal ini
membuktikan bahwa berapa besar andil dan kontribusi yang telah diberikan
oleh Ibnu Hazm dalam pencerahan ilmuilmu keislaman, yang tidak hanya
memfokuskan obyek kajian pada satu bidang ilmu dengan kedalaman ilmunya
yang tidak diragukan lagi.
D. Dasar  metode Istinbath hukum Ibnu Hazm.
Sebelum penulis memperdalam pembahasan tentang bagaimana cara
Ibnu Hazm dalam beristinbath hukum untuk menghadapi studi-studi keislaman,
21
terlebih dahulu penulis akan kemukakan berbagai metode istimbath hukum
Ibnu Hazm secara global. Ibnu Hazm yang sangat terkenal dengan salah
seorang tokoh madzhab dzhahiri, dan paling banyak menyalahi madzhab-
madzhab lain sebelumnya, juga terkenal dengan tokoh radikal yang
kontroversial. Adapun corak pemikiran Ibnu Hazm dalam mengistinbathkan
hukum adalah sebagai berikut: Dalam mengistinbathkan (mengambil dan
menetapkan) suatu hukum, Ibnu Hazm dalam kitabnya al-Ahkam fi Ushul al-
Ahkam, beliau menjelaskan bahwa dalam beristinbath beliau menggunakan




Artinya : “Dasar-dasar sesuatu adalah tidak diketahui kecuali datangnya dari
syara’ itu ada empat yaitu nash al Qur’an, Hadist Nabi SAW, yang
tidak lain datangnya adalah dari Allah. Oleh sebab itu telah
diriwayatkan oleh rawi-rawi terpercaya atau yang telah muttawatir,
ijma’ ulama’ seluruh umat atau dalil yang mengandung iwajah satu”.
Dari keterangan di atas dapatlah dipahami bahwa sumber hukum
Islam menurut Ibnu Hazm adalah:
1. Al-Qur’an
Ibnu Hazm menetapkan bahwasannya al-Qur’an adalah kalam Allah.
Barang siapa berkehendak mengetahui syari’at-syari’at Allah dia akan
27 Ibnu Hazm, Al-ihkam fi Ushul Al-Ahkam, Juz. I, (Beirut: Libanon, th), h. 66
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menemukan terang dan nyata yang diterangkan oleh al-Qur’an sendiri atau
oleh sunnah Nabi. Ibnu Hazm berkata :
فلتخیىفحوضولانوكیفھضعبایلجایفخفلتخیفسانلاىفھمھفھمھفیفمھصعب
رخأتیومھضعبنممھمھف28
Artinya: “Keterangan berbeda-beda keadaannya sebagian terang dan sebagian
lagi tersembunyi. Karena itu, berselisihlah manusia dalam
memahaminya, sebagian yang lain baru kemudian memahaminya”.
Dalam memahami al-Qur’an, Ibnu Hazm sangat memperhatikan
bahkan adanya istisna’, takhsis, ta’kid dan nasikh mansukh. Dan ia menyebut
hal-hal tersebut sebagai bayan. Seperti katanya :
نإصیصحتلاواءانثتسلإااعوننمعاونأنایبلا.29
Artinya: “Sesungguhnya takhsis atau istisna’ adalah dua macam dari macam-
macam bayan”.
Sebagai contoh, seorang muslim haram menikahi wanita musyrik
secara umum. Kemudian datang ayat yang membolehkan seorang muslim
menikahi ahli kitab. Hal ini merupakan takhsis bagi wanita musyrik dan
katanya:
28 Ibid, h. 87
29 Ibid, h. 79
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دیكأتلاو ةرشع كلت :لجوزع ىلاعت الله لاق نایبلا عاونأ نم عونةلماك متف ىلاعت لاقو
ارشعو ةلیل نیثلاث ىلاعت رآذ نا دعب ةلیل نیعبرأ ھبر تاقیم
Artinya: “Ta’kid adalah termasuk macam-macam bayan. Allah berfirman: dan
itu adalah sepuluh yang sempurna”, dan Allah berfirman pula:
“maka sempurnakan lah waktu yang ditetapkan oleh Tuhan 49
malam”. Sesudah Allah menerangkan 30 malam”.
Didalam hal, tidak ada ditemukan pertentangan antar nash, Ibnu Hazm
sangat konsisten mengambil arti zahir dari nash itu, sehingga ia menetapkan
bahwa segala peritah (amar) yang terdapat dalam nash menunjukkan kepada
arti wajib kecuali ada dalil lain berupa nash yang menyatakan perintah itu tidak
wajib. Begitu juga dengan larangan (nahy) menujuk kepada arti haram kecuali
ada nash lain yang menyatakan tidak demikian30.
2. As-Sunnah









Artinya: “Ketika kami telah menerangkan bahwa al-Qur’an adalah pokok
pangkal yang harus kepadanya kita kembali dalam menentukan
hukum, maka kami pun memperhatikan isinya. Kalau kami
mendapatkan di dalamnya, keharusan mentaati apa yang Rasul Allah
menyuruhnya untuk kita kerjakan dan kami dapatkan, Allah
menyatakan dalam al-Qur’an untuk mensifatkan. Kepada Rasul-Nya
(dan Dia tidak menuturkan sesuatu dari hawa nafsunya, tidaklah
yang diturunkan itu melainkan apa yang telah diwahyukan
kepadanya), bagi kami bahwa wahyu yang dari Allah terbagi
menjadi dua; pertama yang dibacakan merupakan mukjizat. Yang
kedua, wahyu yang diriwayatkan dan dinukilkan yang tidak
disyari’atkan untuk membacanya sebagai hadiah. Namun demikian
dia tetap dibaca dan itulah hadist Rasulullah”.
Ibnu Hazm sependapat dengan asy-Syafi’i dalam memandang Al-
Qur’an dan Sunnah, dua bagian yang satu sama lainnya saling
menyempurnakan, yang kedua-duanya dinamakan “Nusus”.
Sudah jelas bahwa as-Sunnah merupakan hujah, menurut ketetapan al-




بابلا.لاقىلاعت:َایَاھَُّیأ َنیِذَّلااُونَمآاوُعیَِطأ َ َّالله َُھلوُسَرَولاَواْوَّلََوت ُھْنَع ُْمتَْنأَو َنوُعَمَْست
لاَواُونوَُكت َنیِذَّلا◌َاُولَاقَانْعِمَس ُْمھَولا َنوُعَمَْسی. 32
31 Ibnu Hazm, op. cit  ., h. 95
32 Ibid, h. 96.
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Artinya : “Al-Qur’an dan hadist yang shahih, sebagaimana disandarkan pada
sebagiannya: keduanya dipandang satu dalam arti, kedua duanya
datang dari sisi Allah. Dan menetapkan hukum kepada keduanya,
sebagaimana firman Allah: “Hai orang-orang yang beriman taatilah
Allah dan taatilah Rasul-Nya, jangan kamu berpaling dari-Nya
sedang kamu seperti orang yang mengatakan “kami telah
mendengar”. Padahal mereka tidak mendengar”.
Dari uraian Ibnu Hazm, dapat diambil kesimpulan bahwa ia
memandang Al-Qur’an dan Sunnah sama kedudukannya sebagai jalan yang
menyampaikan manusia kepada syari’at (hukum Islam) adalah satu karena
keduanya adalah wahyu Allah.
Ibnu Hazm menetapkan bahwa syari’at Islam hanya mempunyai dua
sumber yang bercabang dua, dan kedua cabang ini sama kekuatannya dalam
menetapkan hukum, walaupun cabang yang pertama merupakan pokok bagian
cabang kedua. Cabang kedua adalah as-Sunnah, sesudah diakui keshahihannya,
mempunyai kekuatan cabang yang pertama. Dalam mencari hukum syara’, dan
dengan demikian, nyatalah bahwa sumber-sumber hukum syara’ menurut Ibnu
Hazm yaitu “nusus” yang terdiri dari al-Qur’an dan as-Sunnah, ijma’ dan
hukum yang dibina atas nash dan ijma’, yang oleh Ibnu Hazm disebut “dalil”.
Ibnu Hazm membagi hakekat sunnah menjadi tiga macam yaitu
sunnah qauliyah, fi’liyah dan taqririyah. Dari ketiga macam sunnah tersebut
menurutnya hanya sunnah qauliyah yang menunjukkan wajib. Sedangkan
sunnah fi’liyah hanya sebagai uswah (penuntun). Sedangkan sunnah
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taqririyah memfaedahkan kepada kebolehan melaksanakan suatu aktifitas
(ibahah)33.
Dari segi riwayat Ibnu Hazm membagi sunnah menjadi dua yaitu
khabar muttawatir dan khabar ahad. Khabar muttawatir yaitu khabar yang
dinukilkan oleh mayoritas umat hingga sampai kepada Nabi, ini adalah hadist
yang tidak diperselisihkan tentang keharusan kita mengamalkannya dan hadist
ini merupakan suatu kebenaran yang meyakinkan34.
Sedangkan khabar ahad adalah hadist yang dinukilkan oleh orang
seorang sampai kepada Rasul melalui jalur periwayatan orang yang adil.
Hadist muttawatir menurut Ibnu Hazm memberikan informasi yang pasti dan
dapat dijadikan dalil, sedangkan hadist ahad pada dasarnya juga memberikan
informasi yang dapat diterima walaupun tidak sekuat hadist muttawatir, namun
keduanya wajib diamalkan35.
Ibnu Hazm mengisyaratkan pada perawi yang diterima riwayatnya.
Bahwa perawi tersebut adalah orang yang adil, terkenal sebagai orang benar,
kuat hafalannya serta mencatat apa yang didengar dan dinukilkan. Seorang
perawi menurutnya juga harus terpercaya dan merupakan seorang yang faqih.
Dia mengisyaratkan pula sanad itu muttasil dan bersambung kepada Nabi.
Karenanya Ibnu Hazm tidak menerima hadist mursal, kecuali hadist mursal
33 Rahman Alwi, op.cit, h. 76
34 Ibnu Hazm, Juz I, op. cit , h. 102
35 Ibid, h. 96.
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tersebut diriwayatkan yang semaknanya atau dikuatkan oleh hadist yang lain
atau oleh pendapat sahabat atau telah diterima oleh ahli ilmu.
Oleh karena as-Sunnah diletakkan sejajar dengan al-Qur’an, maka
Ibnu Hazm menetapkan dua buah dasar, yaitu:
a. As-Sunnah dapat mentakhsisi al-Qur’an
b. Takhsis dipandang bayan dan as-Sunnah adalah bayan al-Qur’an.
3. Ijma’.
Unsur ketiga sebagai sumber tasyri’ bagi Ibnu Hazm adalah ijma’.
Dalam menanggapi ijma’ ini, Ibnu Hazm berkata:
انقفتانحنرثآاونیفلاخملاىلعنأعامجلإانمءاملعلھأملاسلإاةجھقحوعوطقم
ىفنیداللهزعلجو36
Artinya: “Kami telah sepakat dan kebanyakan orang yang menyalahi kami,
bahwa ijma’ dari segenap ulama Islam adalah hujah dan suatu
kebenaran yang meyakinkan dalam agama Allah”.
Mengenai ulama yang menjadi anggota ijma’, Ibnu Hazm menetapkan
apa yang telah ditetapkan oleh sulaiman Daud Ibn Ali, yaitu ijma’ yang
mu’tabar hanyalah ijma’ sahabat. Ijma’’ inilah yang dapat berlaku dengan
sempurna.
36 Ibnu Hazm, op. cit ., h. 345.
28
Ijma’ yang ditetapkan Ibnu Hazm adalah ijma’ yang mutawattir, yang
bersambung sanadnya dengan Rasul. Terhadap suatu urusan yang dapat
diketahui dengan mudah bahwa dia itu agama Allah, dan bersendikan nash,
bukanlah ijma’, sanad ijma’ menurut Ibnu Hazm adalah nash.
4. Dalil.
Dasar yang keempat yang ditempuh Ibnu Hazm dari dasar
istinbathnya adalah dalil, bukan qiyas. Sedangkan Ibnu Hazm memberikan
definisi mengenai dalil sebagai berikut:
لیلدلاىذلاانایبعفریلاكشلااةلمجذوخأمونمصانلاعامجلإاو
Artinya: “Dalil adalah ungkapan yang menghilangkan sejumlah kesulitan yang
diambil dari nash dan ijma”37.
Ibnu Hazm tidak menggunakan qiyas adalah karena perintah maupun
larangan. Syara’ telah lengkap tertuang di dalam nash. Baginya tidak mengenal
makruh dan sunnah, karena makruh dan sunnah masuk pada kriteria mubah,
setelah haram yang wajib menjauhi dan fardhu yang wajib menjalankan baik
dalam perbuatan, keyakinan maupun ucapan38.
Ibnu Hazm menetapkan bahwa apa yang dinamakan dalil itu diambil
dari ijma’ atau dari nash atau sesuatu yang diambil dari nash atau dari ijma’ itu
sendiri. Dalil menurut Ibnu Hazm, berbeda dengan qiyas, qiyas pada dasarnya
adalah mengeluarkan illat dari nash dan mengembalikan hukum nash kepada
37 Ibnu Hazm, op. cit  ., h. 100
38 Ibid.
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segala sesuatu yang padanya terdapat illat itu, sedangkan dalil adalah langsung
dari nash. Maka menurutnya dalil itu ada yang berasal dari nash dan ada yang
berasal dari ijma’.
Sebagai contoh dalam surat An-Nisa’: 11 sebagai berikut:
 ِھْیََوَبِلأَو ِّلُِكل ٍدِحاَواَُمھْنِم ُسُد ُّسلاا َّمِم َكََرتناك نا َُھل ٌَدلَو ِْنَإف َْمل ْنَُكی َُھل ٌَدلَو َُھثِرَوَو
 ُهاََوَبأ ِھ ُِّمَِلأف ُُثلُّثلا ِْنَإف َنَاآ َُھل ٌةَوِْخإ ِھ ُِّمَِلأفسُدُّسلاءاسنلا):١١(
Artinya: “Dan untuk dua orang ibu bapak, bagi masing-masingnya seperenam
dari harta yang ditinggalkan, jika yang meninggal itu mempunyai
anak; jika orang yang meninggal tidak mempunyai anak dan ia
diwarisi oleh ibu bapaknya (saja), maka ibunya mempunyai
sepertiga; jika yang meninggal itu mempunyai beberapa saudara,
maka ibunya mendapat seperenam………”.
Secara zahir ayat (nash) disebutkan dengan jelas bahwa bila seseorang
meninggal sedang ia tidak mempunyai anak, ahli warisnya hanya bapak dan
ibu saja, dalam ayat di atas ibu mendapat 1/3 bagian sedangkan bapak tidak
disebutkan dalam nash, maka dapat dipahami bila ibu mendapat 1/3 bagian
warisan, maka bapak sebagai ahli waris ashobah mendapat 1/3 warisan sisanya,
karena ahli warisnya hanya ibu dan bapak.
Demikian itu dalil-dalil yang dipergunakan oleh Ibnu Hazm dalam





Untuk memudahkan kita dalam memahami kajian tentang radha’ah
serta supaya lebih terarahnya penelitian ini, maka penulis akan menguraikan
terlebih dahulu defenisi dari radha’ah secara umum serta apa-apa yang
berhubungan dengan radha’ah itu sendiri.
Secara bahasa radha’ adalah bentuk mashdar (kata kerja tanpa zaman)
dari kata radha’a. Dikatakan radha’atshadya artinya dia menetek susu ibu.
Sedangkan secara istilah radha’ah berarti meneteknya seorang anak yang
berumur kurang dari dua tahun, dia menetek kepada susu perempuan yang
sedang melimpah air susunya, baik karena hamil atau yang lainnya39.
Arradha’ dengan difathakan dan dikasrohkan huruf ra’ nya. Ia
merupakan bentuk mashdar dari kalimat  يدثلا عاضر (Bayi menyusui payudara)
apabila ia menyedot nya40.
Senada juga dengan pendapat Abdul Rahman Al-jaziri didalam
bukunya :
39 Ali bin Sa’id bin Ali Al-Hajaj Al-Ghamidi, Fikih Muslimah alih bahasa Amad Syarif,
Andhilla Nisa, Khoirun Niat, (Jakarta: Aqwam: 2009), h. 332.
40 Al-bassam, Abdullah bin Abdurrahman, Syarah Bulughul Maram, alih bahasa  Thahirin
Suparta, M. Faisal, (Jakarta:Pustaka Azzam: 2007), Jilid 6, h. 1
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يدثلا ىصمل مسا ھنا ةغللا ىف هانعم اضیا اھرسكو ءارلا حتفب ةعاضر : لاقیو41
Artinya: “Dan ada yang berpendapat Radha’ah dengan difathakan ra’ nya,
dan dikasrahkan juga maknanya menurut bahasa adalah nama
untuk menyusui payudara (tetek)”.
Sedangkan defenisi Radha’ah secara terminologi adalah menyedot
susu yang terkumpul pada payudara wanita atau meminumnya42.
Menurut Abdurahman al-Jaziri, definisi radha’ah sebagai berikut:
ا نیلوح ىلع ھنس دزی مل لفط فوج ىلا ةیمدا نبل لوصووھف اعرش هانعم امأو ةعبر
رھش نیرشع43
Artinya: “Adapun arti radha’ah menurut syara’ adalah sampainya air susu
seorang perempuan ke dalam perut seorang bayi yang umurnya
tidak lebih dari dua tahun (24 bulan)”.
Sedangkan menurut jumhur ulama, di antaranya adalah Abu Hanifah,
Imam Malik dan Imam Syafi’i, makna radaha’ah menurut syara’ adalah segala
sesuatu yang sampai ke dalam perut anak dengan melalui jalan normal ataupun
tidak dikategorikan radha’44.
Demikianlah beberapa pengertian tentang radha’ah yang telah
disampaikan beberapa ulama dalam kitab karya-karya mereka. Dari definisi di
41 Abdul Rahman Aljaziri, Kitabul Fiqhu Alalmazahib Arba’ah, (Beirut: Daarul Fikri:tt),
Juz 4, h. 250.
42 Al-bassam, Abdullah bin Abdurrahman, loc. cit.
43 Abdul Rahman Aljaziri, loc. cit.
44 Yusuf Qardlawi, Bank Asi Bolehkah, Risalah nomor  2  XXVII, 1989, h. 32
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atas baik secara lughawi maupun istilahi dapat disimpulkan bahwa yang
dinamakan radha’ah adalah masuknya air susu seorang wanita yang hidup ke
dalam perut si anak dalam usia tidak melebihi dua tahun, sehingga fungsi atau
manfaat air susu benar-benar dapat dirasakan oleh penyusu, baik melalui
proses penyusuan langsung (air susu dikeluarkan terlebih dahulu lalu ditaruh
di dalam wadah atau bejana).
B. Rukun dan syarat Radha’ah.
Rukun dan syarat merupakan hal yang paling penting didalam
melakukan suatu perbuatan, dimana kesempurnaan suatu perbuatan akan
terlihat apabila rukun dan syarat nya telah terpenuhi secara sempurna pula.
Rukun dan syarat tersebut akan berpengaruh kepada akibat hukum yang akan
dihasilkan. Apabila rukun dan syarat nya terpenuhi, maka ia mempunyai akibat
hukum, tapi jika tidak terpenuhi rukun dan syarat nya, maka perbuatan tersebut
tidak akan mempunyai akibat hukum yang sempurna.
1. Rukun Radha’ah
Ada tiga yang harus terpenuhi didalam radha’ah45 :
a. Murdhi’  , yaitu ibu yang menyusukan.
b. Laban, yaitu air susu.
c. Radhi’, yaitu anak yang menyusu.
2. Syarat radha’ah
45 Abdul Rahman Aljaziri, op.cit. h. 253
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Berbeda dengan rukun-radha’ah yang disepakati para ulama untuk
harus terpenuhi, maka di dalam syarat-syarat radha’ah ini, para ulama berbeda
pendapat. Penulis akan paparkan secara global tentang pendapat para ulama
didalam menetapkan syarat- radha’ah ini.
.a.  Orang yang menyusui ( ملاعضر )
Mengenai orang yang menyusui keadaannya disyaratkan sebagai berikut:
1. Perempuan.
Maksudnya adalah yang menyusui itu adalah seorang manusia dan
dari jenis kelamin perempuan. Maka apabila seseorang menyusu kepada selain
manusia maka tidaklah berlaku hukum mahram padanya, seperti menyusu
kepada seekor hewan. Begitu juga dengan menyusu kepada seorang laki-laki,
tidak berlaku hukum mahram, karena pada hakikatnya laki-laki tidak
mempunyai air susu.
Sebagaimana yang disebutkan didalam berbagai kitab fiqih,
diantaranya :
 اذكو ةوخا اھنیب تبثی مل نا ریغ ھب برش ولف میرحت ھب قلعتی لا ةمیھبلا نبلف ةأرما اھنوك
مرحیلا لجرلا نبل46
Artinya: “Keadaan orang yang menyusui haruslah seorang perempuan,
maka air susu hewan tidaklah akan menimbulkan pengaruh
hukum mahram. Apa bila dua anak menyusu air susu hewan,
maka hal ini tidak akan menjadikan keduanya bersaudara,
demikian juga air susu seorang laki-laki tidak akan
mengharamkan”.
46 Imam Taqiyuddin Abu bakar bin Muhammad Husein Al-Husni Al-damsyiki Al-syafi’i,
Kifayatul Akhyar, (Surabaya: Al-hidayah), juz 2, h. 137.
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Didalam kitab Al-fiqh alal mazahib al-arba’ah disebutkan:
 ھناف ةمیھب يدث ةلفطو لفط عضر اذامیرحتلا ھب قلعتیلا47
Artinya: “Apabila anak laki-laki dan perempuan telah menyusu air susu
hewan, maka yang demikian itu tidaklah menimbulkan pengaruh
hukum mahram”.
Para ulama sepakat bahwa setiap air susu wanita memahramkan, baik
yang sudah dewasa atau yang belum dewasa, serta wanita yang tidak
mengalami haid lagi, bersuami atau tidak, baik dia hamil atau tidak48. Akan
tetapi, ada juga sebagian ulama yang berpendapat ganjil, yaitu mereka
mewajibkan keharaman bagi air susu laki-laki. Ini tentu tidak ada, apalagi
memiliki hukum syar’i. Jika seandainya ada terjadi, maka itu bukanlah air susu
kecuali hanyalah karena persamaan nama saja49.
2. Hidup.
Maksudnya adalah bahwa yang menyusui tersebut masih dalam
keadaan hidup ketika penyusuan itu berlangsung. Maka tidaklah menjadi
mahram bagi anak yang menyusu kepada orang yang telah meninggal
bagaimanapun cara nya, baik diminum langsung ataupun tidak melalui
payudara wanita yang telah meninggal itu secara langsung. Itulah pendapat
jumhur ulama.
Sebagaimana yang di katakan oleh ulama Syafi’iyah:
47 Ibid.
48 Ibnu Rusyd, op. cit , h. 77.
49 Ibid.
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ةمرحلا رشنی لاوربتعی لا ھعاضر ناف اھیدث نم عضرو ةتیم ىلا لفطلا بد اذاف50
Artinya:”Maka apabila anak kecil mendekati seorang perempuan yang telah
mati dan menyusu dari payudaranya, maka penyusuan yang
semacam itu tidaklah disebut radha’ah dan tidak berakibat
mahram”.
Tetapi, ada juga para ulama yang berpendapat bahwasanya meminum
susu orang yang telah meninggal tetap dapat menimbulkan hubungan mahram.
Diantara nya adalah para ulama dari golongan Malikiah sebagaimana pendapat
mereka yang tertuang didalam kitab Alfiqh ‘alalmazahib al-arba’ah sebagai
berikut:
 اھیدث عضتراو لفط بدو تتام اذا لب ةایحلا دیق ىلع ةعضرملا نوكت نا طرتشی لاو
ربتعی ھناف نبل اھیدثب يذلا نا ملعو51
Artinya: “Dan tidak disyaratkan perempuan yang menyusui dalam keadaan
hidup. Akan tetapi apabila perempuan itu telah mati dan si anak
mendekati dan menyusu kepadanya serta diyakini bahwa
penyusuan ini dapat menghasilkan air susu, maka hal ini tetap
dikatakan radha’ ”.
Pendapat yang senada juga di keluarkan oleh Ibnu Hazm sebagaimana
yang tertera didalam buku Al-Muhalla sebagai berikut:
 سمخ ىركس وا ةنونجم وا ةتیم نبل نم ریبك وا ریغص عضترا ناو دمحم وبا لاق
 حیحص عاضر ھنلا ھب عقی میرحتلا ناف تاعضر52
50 Abdul Rahman Aljaziri, op. cit , h. 255
51 Ibid.
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Artinya: “ Telah berkata Abu Muhammad dan jika menyusu anak kecil atau
orang dewasa dari air susu mayat, orang gila, atau mabuk, maka
padanya berlaku kemahraman, karena penyusuannya sahih”.
Pendapat Ibnu Hazm ini sekaligus membantah pendapat Syafi’i yang
mengatakan bahwa tidak berlaku hukum mahram pada orang yang menyusu
kepada mayat, dengan alasan bahwa yang demikian itu adalah najis.
Demikianlah beberapa pendapat para ulama tentang  syarat yang harus
dipenuhi bagi orang ataupun ibu yang mnyusui, dimana air susu itu harus
berasal dari manusia, dan dari golongan perempuan, berarti setiap air susu yang
berasal dari hewan, ataupun berasal dari manusia, tetapi bukan dari perempuan,
maka tidak dapat menghasilkan hukum mahram. Selanjut nya syarat yang
harus dipenuhi adalah, wanita yang menyusui itu masih dalam keadaan
bernyawa (hidup). Walaupun ada dari para ulama yang memahramkan susuan
pada mayat, tetapi pendapat yang lebih banyak adalah tidak mamahramkan.
3. Didalam usia melahirkan.
Maksudnya adalah keadaan perempuan dalam keadaan dimasa usia
melahirkan. Kalau seandainya penyusuan dilakukan oleh wanita yang berusia
kurang dari sembilan tahun, atau perempuan yang sudah tua (tidak beranak)
maka penyusuan seperti itu tidak membawa pengaruh hukum53.
52 Abu Muhammad , Al-Muhalla, op. cit  , h. 9.
53 Abdul Fatah Idris, Abu Ahmadi, Fikih Islam Lengkap, (Jakarta : PT. Rineka Cipta :
2004), cet. 3, h. 284.
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b. Air susu (نبل ).
Setelah orang yang menyusui, maka selanjutnya adalah air susu yang
dihasilkan atau yang dikonsumsi. Air susu inilah hal yang paling pokok
didalam permasalahan mahram ini, karena pada hakikatnya air susulah
penyebab lahirnya hukum mahram karena radha’ah.
Mengonsumsi susu perempuan yang menyusui menyebabkan
haramnya menikah, baik dengan cara diminum, dihisap atau dihirup karena
memberi makan kepada anak kecil, menghilangkan rasa lapar, dan mencapai
ukuran susuan54.  Maka terhadap air susu ini, juga ada syarat-syarat yang harus
terpenuhi, untuk bisa menghasilkan hukum mahram. Dimana syarat-syarat nya
adalah sebagai berikut:
1. Sebagai makanan pokok.
Maksudnya adalah, bahwa air susu yang diminum adalah berfungsi
sebagai makanan pokok bagi yang menyusu. Dan air susu yang diminum dapat
menghilangkan rasa lapar bagi yang meminumnya.  Sehingga air susu yang
diminum nya itu sangat berperan penting didalam perkembangan fisiknya.
Sebagaimana yang disebutkan oleh nabi Muhammad saw didalam beberapa
hadist nya, diantara nya:
54 Sulaiman bin Ahmad bin Yahya Al-Faifi, Mukhtasar Fiqih Sunnah Sayid Sabiq, alih
bahasa Abdul Majid, Umar Mujtahid, Arif Mahmudi, (Solo: Aqwam : 2010), h. 440.
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 دتشاف ,دعاق لجر يدنعو ملسو ھیلع الله لوسر يلع لخد : تلاق اھنع الله يضر ةشئ اع نع
 ةعاضرلا نم يخا ھنا الله لوسرر ای : ھل تلقف :تلاق ھھجو ىف بضغلا تیارو ,ھیلع كلذ
ةعاجملا نم ةعاضرلا امن اف ةعاضرلا نم نكتاوخا نرظنا : لاقف : تلاق55
Artinya : “Aisyah r.a berkata: suatu ketika Rasulullah datang ketempat ku
yang ketika ada seorang laki-laki duduk disisiku. Sehingga, hal
itu membuat beliau merasa tidak enak, dan aku melihat ada tanda-
tanda kemarahan di muka beliau. Lalu aku katakan kepada beliau,
ya Rasulullah, sesungguhnya laki-laki ini adalah saudaraku
sesusuan. Kemudian Rasulullah bersabda: perhatikanlah saudara-
saudara laki-lakimu yang sesusuan, karena penyusuan itu
hanyalah karena lapar”.
Al Maja’ah dengan difathakan mim dan jimnya bermakna kosongnya
perut dari makanan. Abu Ubaid berkata : Sesungguhnya bayi apabila lapar,
maka makanannya adalah susu yang mengenyangkan yang berasal dari
payudara. Dengan demikian, itulah yang menetapkan kemahraman56.
Abu Ubaid mengemukakan, jika seorang bayi lapar, maka makanan
yang dapat mengenyangkannya adalah air susu. Penyusuan yang dapat
mengharamkan pernikahan dan membolehkan khulwah adalah penyusuan
seorang anak yang dapat menghilangkan rasa laparnya. Yang demikian itu
karena perutnya masih sangat kecil sehingga hanya cukup untuk diisi dengan
air susu saja dan bahkan susu itu dapat menumbuhkan dagingnya.  Tidak ada
penyusuan yang dianggap melainkan yang bisa menghilangkan rasa lapar57.
55 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi. Loc. cit.
56 Al-bassam, Abdullah bin Abdurrahman, op. cit., h.6.
57 Syaikh Hasan Ayub, Fikih Keluarga, alih bahasa M. Abdul Ghafar, (Jakarta : Pustaka Al-
Kautsar, 2006), cet. 5, h. 192.
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Oleh karena  itu, jika yang menyusu bukanlah orang yang yang
tergantung makanan nya kepada air susu, maka penyusuan yang dilakukan
padanya tidak akan menyebabkan hukum mahram.
2. Air susu haruslah murni.
Kemurnian air susu dalam arti tidak bercampur dengan air susu lain
atau zat lain diluar air susu ibu. Sebagian ulama termasuk didalamnya Abu
Hanifah mensyaratkan kemurnian air susu ini. Dengan demikian, bila terjadi
pencampuran antara air susu dengan yang lainnya, maka tidak terjadi padanya
keharaman58.  Demikian juga apabila air susu dicampur dan dimasak sehingga
merubah keadaan dan sifatnya, maka tidak mengharamkan. Hal ini menurut
pendapat mazhab Hanafi, sebagaimana yang dikemukakan dalam Kitab al-Fiqh
Ala Mazahib al-Arba’ah:
 ھتجضنأف رانلا ھتسمو ماعط ىف ةأرما نبل لزن ناف ماعطل اب نبللا طلتخی لا نأ
ربتعیلا ھناف ىبصلا ھنم لكاو ریغت ىتح59
Artinya: “Hendaklah air susu tersebut tidak dicampur dengan makanan,
apabila air susu dikeluarkan dari seorangwanita pada makanan
dan dimasak di atas api sehingga berubah keadaannya maka
bayi yang memakannya tidak menjadi mahram karena radla’”.
58 Amir Syarifuddin, Hukum Perkawinan Islam Di Indonesia: Antara Fikih Munakahat
Dan Undang-undang Perkawinan, (Jakarta : Kencana : 2009), Cet. 3, h.118.
59 Abdul Rahman Aljaziri, op. cit. , h. 254.
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Kemudian Ibnu Qasim mengatakan Bila mana air susu dilarutkan
dalam air atau lainnya lalu diminumkan pada bayi maka dia tidak
mengharamkan. Pendapat ini juga dikemukakan oleh Abu Hanifah dan para
pengikutnya60.
Tetapi, sebagian ulama lainnya, diantara nya Imam Al-Syafi’i dan
pengikutnya, serta Imam Malik berpendapat bahwa air susu yang bercampur
itu tetap menyebabkan hubungan susuan apabila pencampuran itu tidak
menghilangkan sifat dan bentuk air susu itu sendiri. Namun, bila campuran itu
melebur air susu ibu, maka susuan tersebut tidak menyebabkan terjadi nya
hubungan mahram61.
Sebagaimana yang disebutkan didalam kitab Al-Fiqh ‘ala al-mazahib
al-‘arba’ah sebagai berikut:
 وا رفصا ناك اذإف نبل نول ھنول نوكی نا اھادحا : طورش نبللا ىف طرتشیو اولاق ةیكلاملا
ربتعی لاف رمحا62
Artinya: “ Para ulama dari golongan Malikiah berpendapat: dan disyaratkan
pada air susu beberapa syarat, salah satunya adalah airsusu itu
haruslah punya warna layaknya air susu, jika warnanya berubah
ke kuning-kuningan atau kemerah-marahan, maka tidaklah
berlaku padanya kemahraman”.
d. Orang yang menyusu ( radhi’)
Adapun syarat-syarat bagi orang yang menyusu adalah :
1. Dalam keadaan hidup.
60 Ibn Rusyd, op. cit., h. 73.
61 Ibid.
62 Abdul Rahman Aljaziri, op. cit., h. 254
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Artinya hidupnya si penyusu merupakan syarat terjadinya penyusuan
sebab hanya dengan hidupnya si penyusu proses penyusuan dapat berjalan
dengan sempurna. Sedangkan apabila ia telah mati maka tidaklah mungkin
penyusuan itu terjadi. Karena dimaksudkan dari penyusuan tersebut untuk
pengembangan diri dan pribadinya. Sementara itu akibat dari susuan tersebut
ialah erat sekali hubungannya dengan pernikahan, dan oleh karena pelakunya
orang yang mati, maka tidaklah akan berakibat hukum. Dalam kitab Fath al-
Wahhab diterangkan sebagai berikut :
 اھریغ فوج ىلا نبلا لوصول رتا لاف ةرقتسم ةایح ایح اھنوك عیضرلا ىفو
ىدغتلا نع ھلوصول63
Artinya: “Dan bagi si penyusu syaratnya adalah dalam keadaan hidup
dengan kehidupan yang tetap, maka tidak akan berakibat hukum
keharaman karena sampainya air susu ke dalam perut llainnya,
disebabkan karena keluarnya air susu dari unsur yang
menguatkan”
2. Masih dalam usia menyusu
Maksudnya bahwa anak yang menyusu itu masih kecil atau umurnya
tidak lebih dari dua tahun. Pembatasan umur ini sebagaimana yang telah





Artinya: “Para ibu hendaklah menyusukan anaknya selama dua tahun
penuh yaitu bagi yang menyempurnakan penyusuan” (Q.S.
Lukman :14).
63 Al-Anshari, Abu al-Wahab, Mizan al-Kubra,  (Beirut: Dar al-Fikr: 1981). Juz 2, h. 113.
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Oleh karena anak susuan dalam masa-masa ini masih kecil dan
makanannya cukup dengan air susu saja, begitu juga dengan perkembangan
badannya dengan air susu. Sehingga anak yang menyusu merupakan bagian
dari ibu susunya yang karena itu sama-sama menjadi mahram bagi ibu dan
anaknya.
Dalam hal ini Rasul SAW bersabda:
 لبق ناكو يدثلا يف ءاعملاا قتف ام لاا ةعاضرلا نم مرحی لا ماطفلا64
Artinya: “Tidak akan menjadikan mahram karena susuan, kecuali susuan
yang mengenyangkan dan ketika menyusu belum disapih”.
3. Perut si penyusu.
Artinya air susu yang diminum harus benar-benar sampai ke dalam
perut si anak (penyusu), sehingga dapat dirasakan akan manfaatnya. Oleh
karena itu apabila terjadi penyusuan di mana anak menghisap puting payudara
hingga keluar air susunya dan sampai ke mulutnya, namun sebelum air susu itu
masuk ke dalam perut si penyusu, air susu tersebut dimuntahkannya kembali,
maka penyusuan yang demikian ini tidak berpengaruh terhadap hukum
keharaman  atau mengakibatkan hukum mahram.
Abd al-Rahman menjelaskan dalam kitabnya sebagai berikut :
64 Abu Isa Muhammad bin Isa Ibnu Shaurah, op. cit., h. 382.
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ربتعی لا ھناف ھلوصو لبق هایاقت ناب غامدلا وا ةدعملا ىلا نبللا لصی مل اذاف65
Artinya: “Maka apabila air susu tidak sampai ke dalam perut atau ke dalam otak,
yakni jikalau (bayi) memuntahkannya sebelum sampainya air susu
tersebut, maka yang demikian itu tidak dinamakan menyusu”.
C. Ukuran radha’ah yang menghramkan.
Para Ulama telah ijma’ bahwa susuan juga mengharamkan nikah
sebagaimana haram dengan sebab hubungan darah dan hubungan semenda.
Tetapi mereka berbeda pendapatmengenai berapa kadar susuan yang
mengharamkan.
Mengenai ukuran sekali menyusu mazhab Syafi’i memberikan
penjelasan, sebagaimana terdapat dalam kitab Subul al-Salam, yaitu:
ىتمف كلذ ناك ضراع ریغ نم  هرایتخاب كلاذ كرت مث ھنم صتماو يدثلا يبصلا معتلا
 اھجزخیلا بیرق نم دوعی مث ھیھلی ئیشلا وا ةریسی ةحارتساو سفنك ضراعل عطقلاو ةعضر
 ھلكا كلاذ ناك بیرق نع داع مث كلاذب ھلكا عطق اذا لكلاا نا امك ةدحاو ةعضر اھنوك نع
ةدحاو66
Artinya: “Maka sewaktu-waktu anak kecil mengulum payudara dan
mengisap air susu darinya kemudian ia meninggalkannya
karena usahanya (kemauannya) dengan tanpa adanya suatu
halangan, maka hal yang demikian itu dinamakan sekali
menyusu, sedangkan berhenti karena adanya suatu halangan
seperti bernafas, istirahat sebentar atau karena sesuatu yang
65 Abd al-Rahman al-Jaziri, op. cit., h. 261
66 Ibn  Rusyd, op. cit ., h. 213.
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melalaikannya, kemudian sebentar ia kembali (mengulangi lagi)
yang tidak mengeluarkannya dari yang dimaksudkan sekali
menyusu. Sebagaimana seorang yang makan apabila ia
memutuskan makannya itu karena hal tersebut, kemudian ia
kembali, maka hal tersebut dinamakan satu kali makan”.
Sementara Sayid Sabiq membedakan antara satu kali susuan yang
sempurna (ةدحاو ةعضر )dengan satu kali isapan(ةدحاو ةصم) sebagai berikut :
 ھتصصمو ھصما لاقی ئیشلا نم ریسیلا ذخا وھو صملا نم ةدحاولا يھ ةصملاو
احجار انل دبی ىذلا رملاا وھ اذھ اقیفر ابرش ھتبرش يا67
Artinya: “Maksud sekali menyusu (menyedot) disini adalah menyusu
dalam takaran sedikit sebagaimana seseorang yang
mengatakan “Aku menyedotnya” dapat diartikan sebagai “aku
meminumnya sedikit”. Inilah pendapat yang kuat menurut
beliau (Sayid Sabiq)”.
Untuk lebih jelasnya, penulis mencantumkan beberapa pendapat
ulama mengenai masalah ini :
a. Sedikit susuan atau banyak sama-sama akan  mengharamkan.
Hal ini berdasarkan keumuman ayat al-Qur’an yang berbunyi:

.....
Artinya:“Dan ibu-ibu ang menyusukan kamu...”
Juga menurut riwayat Ahmad dan Imam Bukhari, dari Uqbah ibn Haris:
 دقف تلاقف ءادوس ةما تءاجف باھا ىبا تنب ىیحی ما جوزت ھنا ثراحلا نب ةبقع نع
  ھنع هاھنف امكتعض ارادق اھنا تمعز دقو فیكو لاقف ھل كلذ تركذف لاق امكتعضرا68
67 Sayid Sabiq, op.cit., h. 67.
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Artinya: “Dari Uqbah ibn Haris, bahwa sesungguhnya ia telah kawin
dengan Umi Yahya bin Ihab, lalu datanglah seorang perempuan
hitam seraya mengatakan , kamu berdua ini dulu pernah saya
susui, Uqbah berkata akan aku ceritakan hal ini kepada nabi
SAW, maka beliau berpaling dari saya. Uqbah berkata lagi saya
mendekati beliau dan mengatakannya lagi, lalu Nabi SAW
bersabda: bagaimana lagi dia telah yakin bahwa kamu berdua
telah disusuinya, lalu Nabi SAW melarangnya untuk
meneruskan perkawinannya”. (H.R. Ahmad dan Bukhari).
Dalam Hadist ini Nabi SAW tidak menanyakan berapa kali jumlah
susuan itu terjadi, dengan begitu ini menunjukkan bahwa masalah bilangan
tidaklah pokok. Akan tetapi yang pokok adalah menyusunya. Jadi asalkan
penyusuan itu telah terjadi maka secara yuridis syar’i hukum mahram telah
berlaku, baik menyusunya sedikit atau banyak.
b. Yang mengharamkan susuan tidak boleh kurang dari lima kali susuan
dalam waktu yang berbeda serta mengenyangkan setiap kali menyusu.
Pendapat ini adalah pendapat mazhab Syafi’i dan Ahmad. Mereka




Artinya: “…Dan ibu-ibumu yang menyusui kamu, saudara perempuan
sepersusuan” (Annisa’ :23).
Nabi saw bersabda :
68 Al-Syaukani, Nail al-Authar,  (Mesir: Maktabah al-Halabi, tt)  juz. 6,  h. 358.
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 يضز ةشئاع نع تامولعم تاعضر رشع نارقلا نم لزنا امیف ناك :تلاق اھنا اھنع الله
 نم أرقی امیف يھو ملسو ھیلع الله ىلص الله لوسر يفوتف تامولعم سمخب نخسن مث نمرحی
نارقلا69
Artinya: “Aisyah r.a. berkata: Semula susuan yang menyebabkan
kemahraman adalah sepuluh kali susuan seperti yang tersebut
disebagian ayat Al-qur’an. Kemudian dinasakh menjadi lima
susuan oleh ayat Al-qur’an yang kemudian. Setelah itu
Rasulullah wafat”.
Ulama Syafi’iyah berkata: ‘Aisyah adalah orang yang paling
mengetahui hukum masalah ini diantara umat Muhammad, sedangkan ‘Aisyah
apabila ingin memasukkan seseorang kepadanya, ia menyuruh anak perempuan
saudaranya untuk menyusuinya lima kali susuan. Ini amaliyahnya dan
diriwayatkan dari padanya. Kedua-duanya tegas bahwa yang mengharamkan
itu hanya tergantung pada lima kali susuan70.
c. Susuan yang menghramkan cukup dengan tiga kali susuan atau lebih.
Sebagaimana sabda Nabi saw:
 مرحتلا ملسو ھیلع الله ىلص الله لوسر لاق تلاق اھنا اھنع الله يضز ةشئاع نع
 ناتصملا لاو ةصملا71
69 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, op. cit., h. 1075.
70 Mahmoud Syaltout, M. Ali Hasan, Perbandingan Mazhab Dalam Masalah Fikih, Alih
Bahasa: Ismuha, cet. 6, (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 135.
71 Abu Daud Sulaiman Ibnu As’as, Sunan Abu Daud,( Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah:
1996), , juz. II, h. 224.
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Artinya: “Dari Aisyah ra, berkata, Rasul SAW bersabda: tidak
mengharamkan satu kali isap atau dua kali isap”.
Hadist ini dengan tegas mengatakan bahwa susuan yang kurang dari
tiga kali tidak mengharamkan. Jadi yang mengharamkan adalah susuan yang
jumlahnya lebih dari tiga kali susuan.
D. Larangan karena radha’ah.
Keharaman karena radha’ah sama dengan keharaman yang terjadi
karena nasab. Maka status wanita yang menyusui disini sama dengan ibu. Ia
haram bagi anak-anak yang disusui dan siapa saja yang haram bagi anak karena
nasab. Dengan demikian anak yang disusui tidak boleh menikah dengan
wanita-wanita berikut72:
a. Wanita yang menyusui, sebab dengan penysuan itu ia dinilai sebagai
ibu dari anak yang disusui.
b. Ibu wanita yang menyusui, karena ia berstatus sebagai nenek bagi
yang disusui.
c. Saudara perempuan ibu susu, karena ia adalah bibi bagi anak yang
disusui.
d. Saudara perempuan suami wanita yang menyusui, karena ia adalah
bibi.
e. Anak keturunan ibu susuan, baik dari pihak anak laki-laki dan anak
perempuan (cucu, dst). Karena mereka adalah saudara sesusuannya,
begitu juga anak-anak mereka.
72 Sayid Sabiq, Fiqhus Sunnah, (Daarul Fikr: tt), Jilid 2, h. 66
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f. Saudara perempuan sesusuan, baik yang seibu seyah, saudara
perempuan seayah, atau seibu saja.
Hubungan susuan ini, disamping berkembang kepada hubungan
nasab, juga berkembang kepada hubungan mushaharah. Bila seseorang
dilarang mengawini istri dari ayah, maka hal ini juga meluas kepada istri-istri
ayah susuan. Bila seseorang tidak boleh mengawini anak dari istri, maka
keharaman ini juga meluas kepada anak yang disusui oleh istri. Bila haram
mengawini istri dari anak kandung, maka haram pula mengawini istri dari anak
susuan. Bila haram mengawini ibu dari istri, haram juga mengawini orang yang
menyusukan istrinya itu73.
Demikian uraian tentang radha’ah, yang meliputi pengertian, rukun dan
syarat serta hal-hal yang berhubungan erat dengan radha’ah sebagai landasan
penentuan hukum dari akibat radha’ah tersebut.
73 Amir Syarifuddin, op. cit ,  h.121.
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BAB IV
KONSEP RADHA’AH MENURUT IBNU HAZM
A. Pendapat Ibnu Hazm tentang tentang terjadinya hubungan mahram
bagi penyusuan orang dewasa.
Ibnu Hazm tidak menguraikan pengertian radha’ah secara rinci
didalam bukunya, maka penulis mengambil defenisi radha’ah dari buku-buku
fikih lainnya.
Arradha’ dengan difathakan dan dikasrohkan huruf ra’ nya. Ia
merupakan bentuk mashdar dari kalimat  يدثلا عاضر (Bayi menyusui payudara)
apabila ia menyedot nya74. Sedangkan secara terminologi adalah menyedot
susu yang terkumpul pada payudara seorang wanita atau meminumnya75.
Telah disepakati dikalangan para ulama, bahwasanya susuan secara
global dapat mengharamkan sebagaimana haram karena sebab nasab
(keturunan),  maksudnya bahwa wanita yang menyusukan, kedudukannya sama
dengan seorang ibu. Maka ia diharamkan bagi anak yang disusuinya dan semua
wanita yang diharamkan bagi anak laki-laki dari segi ibu nasab. Dan ulama
juga sepakat  susuan dapat memahramkan didalam usia dua tahun. Para ulama
mazhab, Maliki, Abu Hanifah, Syafi’i dan kebanyakan ulama fiqh berpendapat
74 Al-bassam, Abdullah bin Abdurrahman, loc. cit.
75 Ibid.
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bahwa yang menyebabkan terjadinya mahram adalah susuan yang dilakukan
diwaktu kecil, dan tidak berlaku bagi orang dewasa76.
Berbeda dengan pendapat mayoritas Ulama, yang menyatakan bahwa
kemahraman karena susuan hanyalah berlaku bagi anak-anak saja. Ibnu Hazm
mempunyai pendapat yang tidak senada dengan mayoritas Ulama. Ibnu Hazm
tidak membatasi umur seseorang yang dapat menjadi mahram karena
penyusuan.
Untuk mengemukakan pendapat Ibnu Hazm tentang batas umur anak
dalam radha’ah yang mengakibatkan hukum mahram penulis akan menukilkan
dari kitab karangannya “Al-Muhalla” yang pada prinsipnya beliau berpendapat
tidak ada batasan umur dalam susuan yang mengakibatkan hukum mahram.
Dengan arti lain bahwa setiap susuan yang terjadi dalam usia anak-anak,
dewasa bahkan usia lanjut sekalipun semua tetap mengakibatkan hukum
mahram sebagaimana yang beliau kemukakan:
قرف لاو ریغصلا عاضر مرحی امك مرحی خیش ھنا ولو مرحم ریبكلا عاضرو77
Artinya: “Susuan orang dewasa mengakibatkan mahram walaupun sudah
dalam usia lanjut tetap mengakibatkan hukum haram
sebagaimana akibat haramnya susuan anak kecil.”
Dari pernyataan Ibnu Hazm diatas, telah jelas bahwa Ibnu Hazm
mempunyai pandangan yang berbeda dengan kebanyakan Ulama (Jumhur)
tentang batasan umur seseoang didalam penyusuan yang dapat menimbulkan
76 Ibnu Rusyd, loc. cit.
77 Abu  Muhammad, Al-Muhalla, loc. cit.
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hukum mahram. Dengan tegas beliau berpendapat bahwa tidak ada perbedaan
antara anak-anak, orang dewasa, atau orang tua sekalipun. Apabila mereka
menyusu atau disusui kepada dan oleh perempuan sebanyak lima kali susuan
maka tetap berlaku keharaman diantara mereka.
Untuk mengetahui perbandingan antara pendapat Ibnu Hazm dengan
pendapat para ulama lainnya, maka penulis akan memaparkan pendapat mereka
mengenai batasan keharaman karena penyusuan ini, yang dikutip langsung dari
buku Al-Muhalla. Diantara nya adalah sebagai berikut:
Sebagian dari mereka ada yang berpendapat Keharaman karena
radha’ah hanyalah berlaku bagi penyusuan yang dilakukan ketika anak masih
kecil, dan tidak berlaku bagi orang dewasa, berdasarkan perkataan Umar bin
Khattab yang diriwayatkan oleh Malik : Tidak ada penyusuan kecuali
penyusuan diwaktu kecil, dan tidak ada penyusuan bagi orang dewasa78.
Sebagian lainnya bependapat: keharaman karena penyusuan hanyalah
penyusuan yang dilakukan selama bayi masih di dalam buaian. Ada juga yang
berpendapat bahwa penyusuan yang menjadikan mahram adalah penyusuan
yang dilakukan sebelum di sapih, berdasarkan pernyataan Ummu Salamah
Ummul Mukminin ketika ditanyakan tentang penyusuan setelah penyapihan ia
menjawab: Tidak dianggap penyusuan yang dilakukan setelah disapih79.
Pendapat lainnya, mereka berpendapat bahwa penyusuan yang




bagi yang menyusu. Kemudian pendapat lainnya adalah80 : Keharaman yang
berlaku karena radha’ah hanyalah penyusuan yang dilakukan selama usia dua
tahun enam bulan dan ini adalah pendapat Abu Hanifah, sedangkan Malik
berpendapat selama usia dua tahun dua bulan. Dan pendapat yang terakhir
menyebutkan bahwa penyusuan yang mengharamkan adalah penyusuan yang
dilakukan didalam usia dua tahun.
Dari pendapat yang telah penulis paparkan diatas, dapat dilihat bahwa
dari berbagai macam pendapat tentang batasan usia penyusuan yang
mengharamkan ada berbagai macam versi, tetapi tidak ada dari mereka yang
mengatakan bahwa penyusuan dapat mengharamkan bagi penyusuan yang
dilakukan ketika telah besar atau tidak didalam usia yang tergolong anak kecil.
B. Alasan-alasan Ibnu Hazm dalam mempertahankan pendapatnya.
Diantara dasar-dasar yang dijadikan sebagai pendukung pendapatnya
adalah:
1. Ibnu Hazm melihat kepada keumuman firman Allah Swt :
 ةعاضرلا نم مكتاوخاو مكنعضرا ىتلالا مكتاھماو
Artinya: “Dan ibu-ibu yang menyusukan kamu dan saudara-saudara
sesusuanmu.” (Annisa’ :23)
Ibnu Hazm memahami ayat diatas secara umum, sebagaimana
perkataan beliau:
80 Abu Muhammad, op. cit., h. 19.
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 زوجی لا امومعو رخلاا ةیلاا ىلع ادئاز تقو نود تقو ىف لاو نیلوح ىف ىلاعت لقی ملو
ھل صصخم ھنا نیبی صنب لاا ھصیصخث81
Artinya: “ Dan Allah tidak mengatakan dua tahun (didalam ayat diatas),
dan tidak pula disebutkan waktu-waktu tertentu, serta tidak ada
pula tambahan waktu pada ayat lainnya, dan nash yang umum
tidak bisa ditakhsis kecuali dengan nash yang jelas
mentakhsisnya.
2. Sebuah riwayat dari Abd al-Razaq telah menceritakan kepada kami
Ibnu Juraij telah memberikan berita kepadaku bahwa Salim Ibn al-
Ja’ad bekas budak al-Asja’i telah memberikan kabar kepadanya
bahwa ayahnya telah memberinya kabar bahwa dia bertanya kepada
Ali bin Abi Thalib, maka dia berkata:
 اھحكنت لا يلع ھل لاقف ھب تیوادت ریبك اناو اھنبل نم ينتقس دقو ةأزما جوزتا نا تدرا ينا
ھنع هاھنو82
Artinya: ”Sesungguhnya saya hendak mengawini seorang wanita dan dia
pernah memberi minum padaku dari air susunya, sedangkan
saya telah dewasa?, maka Ali ra. menjawab; janganlah engkau
mengawininya dan ali melarangnya dari wanita tersebut.”
3. Sebuah hadist yang diriwayatkan oleh ‘Aisyah r.a :
81 Abu Muhammad, Al-muhalla, op. cit., h. 22.
82 Ibid.
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 نع مساقلا نبا نمحرلا دبع نع ةنییع نبا نایفس انثدح : لااق رمع ىبا نباو دقانلا رمع انثدح
شئاع نع ھیبالله ىلص ىبنلا ىلا لیھس تنب ةلھس ًتاج :تلاق ة لوسر ای : تلاقف ملسو ھیلع
 ھیلع الله ىلص يبنلا لاقف ( ھفیلح وھو ) ملاس لوخد نم ةفیذح ىبا ھجو ىف ىرا ىنا الله
 ھیلع الله ىلص الله لوسر مسبتف .ریبك لجر وھو ؟ ھعضرا فیكو : تلاق ھیعضرا : ملسو
 ملسو ھنا تملع دق : لاقوریبك لجر83 .
Artinya:” Telah menceritakan kepada kami ‘Amru Annaqid dab Ibnu Abi
Umar, keduanya berkata: telah menceritakan kepada kami
Sufyan bin ‘Uyainah dari Abdurrahman bin Qasim dari ayahnya
dari ‘Aisyah dia berkata: Sahlah binti Suhail datang menemui
Nabi SAW dia berkata: “wahai Rasululah, sesungguhnya saya
melihat di wajah Abu Hudzaifah (ada sesuatu) karena keluar
masuknya Salim kerumah, padahal dia adalah pelayannya”.
Maka Nabi SAW bersabda: “Susuilah dia”. Maka dia (Sahlah
berkata: “bagaimana mungkin saya menyusuinya padahal dia
sudah dewasa”? Maka Rasulullah SAW tersenyum sambil
bersabda: Sesungguhnya saya mengetahui bahwa dia sudah
dewasa.
4. Riwayat dari Abdul Razaq bin Juraij ia berkata:
83 Imam Abu Husein Muslim, op. cit., h. 1076.
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 لاجر تنك ام دعب اھنبل نم ةأرما ينتقس : لاقف لجر ھلأسو حابر يبا نب ءاطع تعمس
 اریبك تناك معن : لاق ؟ كیار كلاذو : ھل تلقف : جیرج نبا لاق لا : ءاطع لاق ؟ اھحكنافا
دعس نب ثیلا لوق وھو اھیخا تانب كلاذب رمأت ةشئاع84
Artinya :  “Aku mendengar ‘Atha’ bin Abi Rabah ketika seorang laki-laki
bertanya kepadanya, laki-laki itu berkata: aku telah disusui
oleh seorang perempuan dari air susunya, setelah aku dewasa,
bolehkah aku menikahinya? ‘Atha’ menjawab: Tidak. Berkata
Ibn Juraij, aku menanyakan lagi kepadanya: begitukah
pendapatmu? ‘Atha’ menjawab: iya. adalah ‘Aisyah menyuruh
yang demikian kepada anak-anak saudaranya (keponakannya)
berdasarkan pendapat Laits bin Sa’ad.
5. ‘Aisyah mengambil dan berpegang dengan hadist tersebut yang
berkenaan dengan seorang wanita yang senang memasukkan laki-
laki kepadanya. ‘Aisyah pernah menyuruh saudara perempuannya
Ummi Kalsum dan anak saudara laki-lakinya agar menyusui kepada
orang yang senang masuk kepadanya dari para laki-laki85.
Demikianlah alasan-alasan Ibnu Hazm dalam berpendapat bahwa
kemahraman karena radha’ah adalah mutlak. Dapat berlaku bagi setiap orang
yang menyusu kepada seorang perempuan tanpa ada batasan-batasan waktu
tertentu. Baik ketika masih kecil, ketika dewasa, bahkan ketika telah tua pun
tetap berlaku hukum mahram.
84 Abu Muhammad, op. cit., h. 20.
85 Ibid, h. 19.
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Didalam menanggapi pendapat-pendapat ulama (pendapat lawan)
yang berbeda dengan pendapatnya, beliau juga menegemukakan alasannya
untuk menolak pendapat mereka, diantaranya adalah sbagai berikut:
1. Ibnu Hazm menolak pendapat yang membatasi usia susuan yang
mengakibatkan mahram dengan “ فلاطما ” (sejak di sapih) yang di
dasarkan firman Allah SWT.:
امھیلع حانج لاف رواشتو امھنم ضارت نع لااصف دارا اذاف
Artinya: ”Apabila keduanya ingin mengambil sebelum dua  tahun dengan
kerelaan keduanya dan permusyawaratan, maka tidak ada dosa
atas keduanya.” (Q.S. Albaqarah :233).
Ibnu Hazm mengatakan bahwa ayat tersebut bukan merupakan hujjah
bagi mereka mengenai batas umur susuan yang mengakibatkan mahram. Akan
tetapi pengertian yang terkandung dalam ayat tersebut adalah putusnya nafkah
wajib atas ayah dalam radha’ah, bukan mengenai berhentinya kebutuhan anak
kecil terhadap susuan yang memutuskan haram karena susuannya86.
2. Ibnu Hazm juga menolak terhadap kelompok ulama yang membatasi
usia radha’ah yang mengakibatkan mahram sampai usia dua tahun
penuh berdasarkan kedua firman Allah Swt berikut ini:
 ةعاضرلا متی نا دارا نمل نیلماك نیلوح نھدلوا نعضری تاداولاو
86 Ibid.
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Artinya: ”Para ibu hendaklah menyusukan anaknya selama dua tahun





Artinya: ”Ibunya telah mengandung dalam keadaan payah dan
menyapihnya dalam dua tahun” ( Q.S. Luqman :14).
Menurut mereka yang berpegang dengan ayat tersebut mengambil
suatu pengertian bahwa Allah telah memutuskan pisahnya menyusu dalam usia
dua tahun penuh bagi yang ingin menyempurnakan penyusuannya. Mereka
mengatakan bahwa sedikitpun tidak dikatakan susuan setelah usia dua tahun.
Karena usia dua tahun itu susuan telah sempurna, dan apabila sudah berhenti
menyusu maka terputus pula hukumnya yang mengakibatkan haram.
Tetapi menurut Ibnu Hazm ayat itu berbicara tentang perintah Allah
untuk kedua orang tua supaya menyusukan anak mereka selama dua tahun, dan
ayat ini tidak mengharamkan (melarang) penyusuan setelah nya, serta tidak
pula terputus kemahraman setelah sempurnanya dua tahun penyusuan87.
3. Ibnu Hazm juga menolak pendapat ulama lain yang berpegang
kepada sebuah hadis yang berbunyi:
87 Abu Muhammad, op. cit., h. 21.
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 لبق ناكو يدثلا يف ءاعملاا قتف ام لاا ةعاضرلا نم مرحی لااطفلام88
Artinya : “Tidak akan menjadikan mahram karena susuan, kecuali susuan
yang mengenyangkan dan belum disapih”.
Menurut Ibnu Hazm hadist ini adalah hadist Munqathi’ (Terputus).
Sebab hadist ini diriwayatkan dari sanad yang terdiri dari Ibnu Hisyam bin
‘Urwah, Fathimah binti Munzir, dan Ummu Salamah Ummul Mukminin.
Menurut Ibnu Hazm hadist ini Munqathi’, sebab Fathimah tidak mungkin
mendengar langsung dari Ummu Salamah, sebab usia mereka terpaut jauh.
Fathimah lahir pada tahun 48, sedangkan Ummu Salamah wafat pada tahun 59.
Ketika itu Fathimah masih kecil, maka bagaimana ia bisa hafal apa yang di
dengarnya dari Ummu Salamah89.
Sebagaimana telah dikemukakan di atas, bahwa Ibnu Hazm tidak
memberikan batas umur dalam radha’ah yang mengakibatkan hukum mahram,
baik itu susuan yang terjadi dalam usia anak-anak, dewasa bahkan dalam usia
lanjut sekalipun tetap mengakibatkan hukum mahram sebagaimana susuan
yang terjadi pada susuan anak-anak. Jadi setiap susuan dalam usia berapapun
tetap mengakibatkan hukum mahram.
Ibnu Hazm menolak berbagai kelompok ulama yang mengatakan
bahwa susuan yang mengakibatkan hukum mahram itu terbatas oleh usia dan
menolak pula dasar-dasar yang dijadikan pegangan mereka sebagaimana
penulis kemukakan di atas.
88 Abu Isa Muhammad bin Isa Ibnu Shaurah, op. cit , h. 382.
89 Abu Muhammad, op. cit., h. 21.
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Menurut analisa penulis yang menjadikan Ibnu Hazm dengan
pendapatnya bahwa setiap susuan yang terjadi dalam usia berapapun tetap
mengakibatkan hukum mahram adalah karena keterikatannya terhadap hadist
Sahlah binti Suhail yang datang kepada Nabi mengadukannya tentang Salim
yang sudah dianggap sebagai anaknya dan sudah biasa tidur bersama dan
berkumpul dalam satu rumah, kemudian Nabi SAW. menyuruhnya:
ف ھیعضرا لاق ملسو ھیلع الله ىلص الله لوسر مسبتف ؟ریبك لجر وھو ھعضرا فیكو : تلاق
 ریبك لجر ھنا تملع دق :90
Artinya:“Susuilah dia, lalu Sahlah berkata: bagaimana saya menyusuinya
sedangkan dia laki-laki dewasa, maka tersenyumlah Rasulullah
SAW. seraya berkata:saya tahu bahwa Salim laki-laki dewasa.”
Dan Hadist yang senada dengan Hadist di atas:
 ھیعضرا يبنلا لاقف انیلع لخدی ھنا وا ولقع ام لقعو لاجرلا غلبی ام غلب دق املاس نا
ھیلع يمرحت91
Artinya: “Bahwa Salim telah dewasa sebagaimana dewasanya laki-laki,
telah berakal sebagaimana mereka yang telah berakal dan ia
masuk kepadaku, maka Nabi SAW. bersabda: susuilah dia maka
engkau menjadi mahramnya.
90 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, loc. cit.
91 Ibid.
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Menurut Ibnu Hazm bahwa hadist tersebut merupakan bukti yang
nyata dan kuat bahwa susuan terjadi dalam usia dewasa adalah tetap
mengakibatkan hukum mahram. Dan hadist tersebut tidak hanya berlaku
khusus pada salim ataupun hanya rukhsah untuk Salim saja dan juga bukan
merupakan penghapusan praktek tabani. Ibnu Hazm lebih memperkuat lagi
pendapatnya itu dengan perkataannya:
س لوق تایلاا لوزن دعب ھنلا يلج نایب ریبك لجر وھو ھعضرا فیك الله لوسرل ةلھ
 ھنیبل خسن يذلا ينبتلا ىف وا ملاسل ةصاخ ناك ول يردن نیقیلابو تاروكذملا92
Artinya: “Perkataan Sahlah kepada Rasulullah SAW. Bagaimana saya
menyusuinya sedang ia laki-laki dewasa adalah bukti nyata.
Karena peristiwa itu setelah turun ayat-ayat yang telah
diturunkan dan dengan yakin kami bahwa jika itu khusus untuk
Salim atau mengenai tabani yang telah dinaskh tentu Nabi akan
menerangkannya.”
Menggaris bawahi dari perkataan Ibnu Hazm tersebut, maka dapat
diambil suatu kesimpulan bahwa yang menjadikannya berpendapat bahwa
susuan orang dewasa tetap mengakibatkan haram adalah karena Ibnu Hazm
memahami Hadist tersebut secara umum dan tekstual. Beliau beralasan kalu
seandainya benar hadist itu memang hanya dikhususkan untuk Salim saja, atau
mengenai praktek tabani yang telah dihapus, tentu nabi akan memberikan
penjelasan tentangnya. Tapi tidak dijumpai keterangan yang menjelaskan
demikian dari nabi.
C. Analisa Penulis.
92 Abu Muhammad, op. cit., h. 23
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Sumber hukum Islam yang sudah disepakati ada empat, yaitu Al-
Qur’an, Hadist, Ijma’, dan qiyas. Keberlakuan keempat sumber hukum di atas
sesuai dengan urutannya. Artinya, Al-Qur’an didahulukan dari hadist dan
begitu untuk selanjutnya. Hal ini berdasarkan kepada hadist Rasulullah Saw
ketika beliau mengutus Mu’az bin Jabal ke Yaman untuk menjadi hakim.
الله لوسر لاق باتكب يضقا : لاق ؟ءاضق كل ضرع اذا يضقت فیك ملسو ھیلع الله يلص
 لوسر ةنس يف دجت مل ناف : لاق الله لوسر ةنسبف : لاق ؟الله باتك يف دجت مل ناف : لاق الله
 يذلا  دمحلا : لاق و هردص يلع الله لوسر برضف .اولأ لا و يیأر دھتجا : لاق الله
ضری امل الله لوسر لوسر قفوالله لوسر ي
Artinya : “Bagaimana engkau memberi keputusan jika dihadapkan
kepadamu sesuatu yang harus diberi keputusan ? Ia
menjawab: Aku akan putuskan dengan Kitab Allah, Bersabda
Rasulullah: Jika engkau tidak dapatkan dalam kitab Allah? Ia
menjawab: Dengan Sunnah Rasulullah. Nabi bertanya? Jika
tidak ada dalam sunnah Rasulullah? Ia menjawab ; Aku akan
berijtihad dengan pendapatku dan seluruh kemampuanku,
maka rasulullah merasa lega dan berkata: Segala puji bagi
Allah yang telah memberi taufiq kepada utusan Rasulullah
(Muadz) dalam hal yang diridhai oleh Rasulullah saw”.
(Ahmad, Turmudzi, Abu Daud)93.
Hadist ini menjelaskan bahwa urutan yang menjadi sumber hukum
dalam Islam, mulai merujuk kepada Al-Qur’an, jika tidak ditemukan dalam Al-
Qur’an merujuk kepada hadist Nabi Saw, dan jika juga tidak ditemukan dalam
hadist baru melakukan ijtihad.
93Mukhtar Yahya dan Fatchur Rahman, Dasar-Dasar Pembinaan Hukum Fiqih Islam,
(Bandung : Al-Ma’arif, 1986), h. 71.
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Walaupun disepakati bahwa Al-Qur’an dan hadist adalah sumber
hukum Islam yang pertama, hal ini bukan berarti semua kita harus mempunyai
pandangan atau pendapat yang sama dalam menyelesaikan sebuah masalah.
Karena pendapat setiap orang akan tergantung kepada sejauh mana
kemampuannya untuk memahami nash tersebut. Dan pemahaman itu
tergantung kepada pendidikan yang diperolehnya, tingkat intelegensinya serta
tempat dan zaman dia hidup94.
Masalah yang tengah kita hadapi sekarang ini juga tidak menutup
kemungkinan untuk terjadinya perbedaan pendapat seperti diungkapkan di atas.
Namun demikian, yakinlah perbedaan itu adalah rahmat, jika kita selesaikan
dengan arif dan bijaksana.
Untuk mengawali analisis ini, penulis menekankan pada aspek sejarah
(historical approach). Artinya bagaimanapun bentuk dan formula pikiran-
pikiran Ibnu Hazm, tidak lepas dari setting sosial, ruang dan waktu saat beliau
masih hidup. Ia adalah bagian dari masa lalu dan merupakan pelaku sejarah.
Dari sinilah ada beberapa persoalan yang akan dianalisis kaitannya dengan
dasar-dasar yang digunakan Ibnu Hazm dalam menggali hukum-hukum Tuhan.
Pertama, pilihan akhir Ibnu Hazm pada mazhab Zahiri tidak terlepas
dari kondisi kehidupan sosial politik dan keagamaan di Andalusia pada awal
abad kelima hijriyah yang sedang dilanda kemelut politik yang penuh
kekacauan akibat perebutan kekuasaan tertinggi negara atau jabatan khalifah,
persaingan antar etnis dan intervensi Barat-Kristen yang berada di sekitar
94Amir Syarifuddin, Pembaharuan Pemikiran dalam Hukum Islam, (Padang : Angkasa
Raya, 1993), h. 120
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Andalusia itu berakhir dengan runtuhnya dinasti Umayyah dan munculnya
dinasti-dinasti kecil yang dikenal dengan Muluk al-Thawaif. Kemelut tersebut
berakibat ketidakstabilan keamanan, terjadinya banyak pemberontakan,
kerusuhan dan kejahatan, sehingga hukum Islam tidak dapat berjalan secara
efektif. Di mana-mana terjadi pemerasan dan kezaliman penguasa dan tentara
terhadap rakyat, penyelewengan dan pelanggaran hukum Islam tanpa kontrol
yang berarti dari ulama yang mayoritas bermazhab Maliki.
Bahkan pada waktu itu mereka cenderung toleran terhadap
penyimpangan-penyimpangan yang dilakukan oleh penguasa seperti kasus
pengangkatan khalifah Hisyam ketika dalam usia kanak-kanak, dan pembaiatan
Abd al-Rahman al-Amiri seorang Afrika berkulit hitam sebagai putera mahkota
yang akan menggantikan Hisyam, padahal ketika itu persyaratan khalifah harus
dari keturunan Quraisy masih berlaku95.
Oleh karena itu dalam rangka menegakkan kembali syari’at Islam
yang sedemikian kacau di Andalusia, Ibnu Hazm memandang perlu
menerapkan hukum-hukum yang tersurat dalam Al-Qur’an dan Sunnah secara
ketat. Sebab cara itulah yang dipandangnya dapat memperlihatkan citra konkrit
bagi pengamalan dan penerapan hukum Islam. Untuk perlu dikembangkan
pemahaman dan pengembangan syari’at hukum Islam langsung dari sumbernya
dengan menekankan pendekatan kebahasaan secara ketat. Takwil dilarang
kecuali berlandaskan nash dan ijma’. Pendekatan ini dipandang Ibnu Hazm
95 Hasbi al-Shiddieqy, Op. Cit., h. 548. Juga penjelasan dalam Ensiklopedi Islam, jilid II,
Jakarta: PT. Ichtiar Baru Van Hoeve, 1998, h. 149.
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sebagai cara yang paling tepat untuk mengetahui maksud-maskud yang
terkandung dalam firman Allah dan sunnah Nabi.
Dengan pendekatan semacam ini, ia sejalan dengan mazhab Zahiri.
Sebab dalam mazhab ini tujuan syari’at hanya dapat diketahui mealui apa yang
tersurat dalam nash. Dalam suasana yang kacau balau ketika itu ra’yu (akal)
dipandang Ibnu Hazm sebagai celah yang potensial sebagai upaya memenuihi
kepentingan penguasa yang menyimpang dari syari’at Islam.
Oleh karena itu, ia menolak sebagian besar ra’yu seperti qiyas,
istihsan, maslahah mursalah dan sadd al-dzariah. Selanjutnya hukum Islam
hanya diambil dari nash al-Qur’an dan Sunnah seperti ijma’ sahabat yang pada
dasarnya juga berlandaskan pada petunjuk Nabi SAW. Implikasinya, seseorang
tidak boleh taklid dan harus merujuk langsung kepada al-Qur'an dan Sunnah96.
Kedua, untuk menjawab persoalan-persoalan hukum yang tidak
ditemukan nashnya Ibnu Hazm menempuh jalur istidlal dengan apa yang
disebutnya dalil. Ibnu Hazm mengelompokkan dalil kepada dua kategori, yaitu
dalil yang diambil dari nash dan dalil yang diambil dari ijma’.
Dalil yang diambil dari nash menurut Ibnu Hazm ada beberapa
macam, diantaranya adalah nash menyebutkan dua pernyataan (mukaddimah)
dengan tidak menyebutkan kesimpulan (natijah)97. Mengeluarkan kesimpulan
dari dua pernyataan ini dinamakan istidlal. Misalnya seperti sabda nabi SAW:
رمخ لكو رمخ ركشم لك مارح
96 Ibid, h. 548.
97 Hasbi al-Shiddieqy, op. Cit ., h. 350.
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Artinya: “segala yang memabukkan adalah arak, dan segala arak adalah
haram”.
Dalil yang diambil dari ijma’ ada empat macam, yaitu: pertama, ijma’
mengenai persamaan hukum seluruh kaum muslimin selama tidak ada nash
yang mengkhususkannya untuk sebagian orang saja. Kedua, ijma’ untuk
meninggalkan suatu pendapat yang tidak ada dalilnya. Ketiga, ijma’ atas
jumlah terkecil sesuatu (aqallu maqila). Keempat ijma’ atas istishab al-hal98.
Dari sekian banyak macam dalil tersebut, penerapan dalil yang
mengarah kepada keumuman makna dan istishab al-hal memiliki jangkauan
yang terluas dalam ijtihad Ibnu Hazm. Keumuman makna identik dengan qiyas
yang illat hukumnya dinyatakan dalam nash (manshushah). Sedangkan dengan
istishab al-hal Ibnu Hazm cenderung untuk menetapkan kebolehan dan
kehalalan sesuatu yang tidak ada larangannya dalam nash al-Qur'an dan
Sunnah. Ini berarti dalam pandangan Ibnu Hazm, hal-hal yang haram dan
dilarang tidak begitu banyak jumlahnya.
Dari sinilah yang kemudian perlu dijadikan catatan penting adalah
penolakan Ibnu Hazm atas ra’yu (akal) untuk dijadikan dasar pengambilan
hukum. Penolakan ini tidak lain didasarkan pada konteks saat itu yang kalau
hal ini diterapkan akan menimbulkan bahaya bagi kehidupan masyarakat.
Namun paradigma semacam ini kalau ditarik dalam konteks kehidupan
98 Ibid.
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sekarang, maka muncul pertanyaan akankah kita mempertahankan dan
bersikukuh dengan pendapat Ibnu Hazm tersebut?
Hal ini didasarkan pada persoalan bahwa setting sosial sudah berbeda
dan sementara kebutuhan ijtihad akan selalu bergulir selagi manusia
beraktivitas (interaksi). Persoalan hukum terus bermunculan sementara nash
sangat terbatas. Maka dalam konteks semacam inilah manusia dituntut untuk
menggali syari’at Allah dengan mempertimbangkan aspek maslahah. Nabi pun
telah secara tegas memboleh kan penggunaan akal didalam berijtihad,
sebagaimana yang terdapat didalam hadist yang telah penulis paparkan diatas.
Menurut penulis istidlal adalah bagian kecil dari penggunaan akal
manusia. Dan masih banyak metode yang dibutuhkan guna membangun hukum
Islam yang lebih komprehensif. Dari analisis ini satu catatan penting yang
perlu diajukan adalah bahwa dasar penolakan ra’yu oleh Ibnu Hazm sebagai
alat untuk berijtihad, sangat dipengaruhi oleh kultur, sosio-politik dan setting
sosial ketika Ibnu Hazm hidup.
Begitu juga dalam masalah akibat hukum menyusui orang dewasa,
Ibnu Hazm berpegang pada keumuman firman Allah di dalam surat Annisa’
ayat 23 yang menyebutkan bahwa seseorang dilarang untuk menikahi setiap
ibu yang menyusuinya serta saudara-saudara sepersusuan. Selanjutnya adalah
beliau memahami hadist Nabi SAW kepada Sahlah binti Suhail secara umum.
Menurut beliau perintah Nabi SAW untuk menyusui Salim yang pada saat itu
sudah dewasa, bukanlah rukhsah untuk Salim saja, tapi tetap bisa berlaku bagi
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orang lain. Jadi, menurut Ibnu Hazm batas usia dalam radha’ah adalah mutlak
baik anak-anak maupun dewasa bahkan dalam usia lanjut sekalipun.
Kalau dilihat berlakunya hadist tentang Salim itu memang turun
setelah turunnya ayat yang menerangkan tentang penghapusan praktek tabani
dan Nabi SAW pun tidak menerangkan tanpa sesuatu tentang hal itu, akan
tetapi kalau ditinjau dari segi historisnya adalah karena justru Sahlah yang
sudah terlanjur mencintai Salim dan menganggap sebagai anaknya, mendengar
adanya ayat yang menghapus tabani kemudian datanglah ia kepada Rasul
SAW, beliau menyuruhnya:
اھیلع يمرحت ھیعضرا99
Artinya: “Susuilah dia sehingga menjadi mahram kepadanya”.
Jadi, kalau dilihat dari latar belakangnya, Rasulullah SAW. hanyalah
memberi rukhsah kepada Salim, sedangkan untuk yang lain tidak berlaku.
Pendapat Ibnu Hazm tentang tidak adanya batasan usia dalam
radha’ah yang mengakibatkan hukum mahram itu sekalipun didasarkan pada
suatu istidlal yang benar, tetapi penulis lebih sepakat dengan pendapat jumhur
ulama yang membatasi usia susuan yang memahramkan hanyalah susuan yang
dilakukan dimasa kecil. Dan tidak berlaku bagi orang yang sudah dewasa.
Berdasarkan beberapa hadist yang menjelaskan tentang batasan umur tersebut,
yang menurut penulis hadist-hadist tersebut mentakhsis keumuman yang
terdapat didalam surat Annisa’ ayat :23. Diantaranya :
99 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, op. cit., h. 1077.
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لسو ھیلع الله لوسر يلع لخد : تلاق اھنع الله يضر ةشئ اع نع دتشاف ,دعاق لجر يدنعو م
 ةعاضرلا نم يخا ھنا الله لوسرر ای : ھل تلقف :تلاق ھھجو ىف بضغلا تیارو ,ھیلع كلذ
ةعاجملا نم ةعاضرلا امن اف ةعاضرلا نم نكتاوخا نرظنا : لاقف : تلاق100
Artinya : “Aisyah r.a berkata: suatu ketika Rasulullah datang ketempat ku
yang ketika ada seorang laki-laki duduk disisiku. Sehingga, hal
itu membuat beliau merasa tidak enak, dan aku melihat ada tanda-
tanda kemarahan di muka beliau. Lalu aku katakan kepada beliau,
ya Rasulullah, sesungguhnya laki-laki ini adalah saudaraku
sesusuan. Kemudian Rasulullah bersabda: perhatikanlah saudara-
saudara laki-lakimu yang sesusuan, karena penyusuan itu
hanyalah karena lapar”
 لبق ناكو يدثلا يف ءاعملاا قتف ام لاا ةعاضرلا نم مرحی لا ماطفلا101
Artinya: “Tidak akan menjadikan mahram karena susuan, kecuali susuan
yang mengenyangkan dan ketika menyusu belum disapih”.
 نمل لاا ةعاضر لا : لوقی ناك رمع نبا اللهدبع نا عفان نع كلام نع ينثدحو
ریبكل ةعاضر لاو رغصلا ىف عضرا102
Artinya : “Ia menceritakan kepadaku dari Malik dari Nafi’ bahwasanya
Abdullah ibn Umar mengatakan: tidak dianggap penyusuan
kecuali yang disusui ketika masih kecil. Tidak dianggap
penyusuan bila sudah besar”.
100 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, loc. cit.
101 Abu Isa Muhammad bin Isa Ibnu Shaurah, op. cit., h. 382.
102 Imam Malik bin Anas, Al Muwattha’, ( Maktabah Daarul Furqan, tt), jilid 3, h. 334.
69
Penyusuan yang dilakukan dimasa ini, lebih banyak membawa
dampak bagi anak tersebut, dimana air susu yang ia minum dapat
mengenyangkan perutnya, dapat menumbuhkan daging dan tulangnya, yang
mana air susu merupakan makanannya. Hadist ini menjelaskan bahwa Nabi
SAW merasa tidak senang ketika melihat ‘Aisyah berdekatan dengan seorang
laki-laki, dan menyuruhnya untuk meneliti lagi, bahwa susuan yang
mengharamkan itu hanyalah karena lapar.
Berikutnya adalah bahwa seluruh isteri Nabi saw kecuali ‘Aisyah
menegaskan bahwa hadist tentang Salim tersebut hanyalah berlaku khusus
untuknya saja dan mereka tidak menerima selain dari pada Salim.
 َىَبأ ِةَعاَض َّرلا َكِْلِتب اًدََحأ َّنِھَْیلَع َنْلِخُْدی َْنأ َمَّلَسَو ِھَْیلَع ُ َّالله ىَّلَص ِِّيبَّنلا ِجاَوَْزأ ُِرئاَس
 َمَّلَسَو ِھَْیلَع ُ َّالله ىَّلَص ِ َّالله ُلوُسَر َاھَصَخَْرأ ًةَصْخُر َِّلاإ اََذھ ىََرن اَم ِ َّاللهَو َةَِشئاَِعل َنُْلقَو ٍِملاَِسل
َانِیئاَر َلاَو ِةَعاَض َّرلا ِهَِذِھب ٌدََحأ َانَْیلَع ٍلِخاَِدب َُوھ اََمف ًة َّصاَخ103
Artinya: “Para istri Nabi saw enggan memberi kebebasan masuk rumah
mereka bagi anak-anak yang telah dijadikan mahram karena
susuan. Dan kami bertanya kepada ‘Aisyah: “Demi Allah kami
tidak melihat hal ini, kecuali hanya sekedar keringanan yang
diberikan oleh Rasulullah khusus untuk Salim, oleh karena itu
tidak ada seorang pun yang yang mahram karena susuan seperti
itu yang boleh masuk kerumah kami dan boleh melihat kami.
Di sini jelas, bahwa para istri Nabi khawatir dengan permasalahan ini,
dan mereka menegaskan dengan bersumpah bahwa mereka tidak mendapatkan
penyusuan yang diperintahkan Nabi kepada Salim tidak bisa berlaku bagi
orang lain.
103 Imam Abu Husein Muslim bin Hajjaj Al-kusyairi Annaisaburi, loc. cit.
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Menurut hemat penulis, pendapat Ibnu Hazm tentang tidak adanya
batasan usia dalam radla’ah yang mengakibatkan hukum mahram itu sekalipun
didasarkan pada suatu istidlal, akan tetapi kalau dikaitkan dengan relevansi
pada situasi dan kondisi masyarakat, dan jika di hubungkan dengan pengertian
radha’ah itu sendiri, yaitu menghisap susu yang terkumpul pada payudara
seorang perempuan, pendapat tersebut tidak proposional.
Seandainya cara semacam itu boleh dipraktekkan masa sekarang ini,
tentunya akan lebih banyak membawa dampak yang negatif, karena susuan
yang dilakukan oleh orang dewasa dan dilakukan kepada kaum wanita yang
tentunya telah dewasa juga, biasanya akan membawa suatu rangsangan yang
amat menegangkan dan akhirnya dikhawatirkan terjerumus ke dalam hal yang
dilarang oleh agama, dan tidak mungkin Nabi SAW yang memiliki kredibilitas
sebagai seorang yang mulia, beliau membiarkan hal semacam itu terjadi.
Lagi pula susuan yang terjadi dalam usia dewasa, bahkan dalam usia
lanjut sama sekali tidak mempunyai pengaruh biologis, yakni tidak dapat
menumbuhkan daging dan menguatkan tulang. Dengan demikian dia tidak
dapat dikatakan sebagai bagian dari yang menyusuinya.
Berdasarkan dalil dan analisa di atas, maka penulis lebih memilih
pendapat jumhur Ulama yang membatasi usia susuan yang mengharamkan
hanyalah di masa anak-anak, dan tidak berlaku bagi orang yang telah dewasa
Berdasarkan alasan itulah penulis cenderung mengatakan bahwa bagaimanapun







Berdasarkan hasil penelitian yang telah penulis lakukan yang
berhubungan dengan permasalahan dalam Skripsi ini, maka dapatlah ditarik
kesimpulan sebagai berikut :
1. Ibnu Hazm berpendapat bahwa penyusuan orang dewasa dapat
menyebabkan mahram. Menurutnya, apabila penyusuan dilakukan kepada
seseorang yang telah dewasa berlaku padanya kemahraman walaupun ia
telah tua sekalipun, tetap haram, sebagaimana keharaman yang disebabkan
oleh penyusuan kepada anak kecil tanpa ada perbedaan.
2. Adapun sebagai alasan mengenai pendapatnya ini, pertama, pemahamannya
tentang keumuman firman Allah di dalam surat Annisa’ ayat 23, dimana
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pada ayat itu Allah mengharamkan menikahi setiap ibu yang menyusui dan
saudara-saudara sepersusuan. Kedua, hadist nabi SAW yang memerintahkan
kepada Sahlah binti Suhail untuk menyusui Salim yang pada waktu itu
sudah dewasa, dan nabi mengatakan dengan penyusuan itu, maka Salim
telah menjadi anak susuan bagi Sahlah.
B. Saran.
Dalam menyikapi segala bentuk perbedaan pendapat tentang batasan
umur pada penyusuan ini, penulis berbesar hati menyarankan beberapa hal
sebagai berikut :
1. Ketahuilah bahwa setiap perbedaan itu ada dasarnya dan ada rujukannya,
terutama pendapat ulama fiqih terdahulu. Untuk itu kita harus menyikapinya
dengan baik dan tidak mempersoalkannya terlalu berlebihan karena
perbedaan itu adalah rahmat.
2. Sebaiknya agamawan khususnya ahli hukum islam, hendaknya mencari
tarjih yang lebih baik lagi dan jelas tentang setiap perbedaan dalam masalah
fiqih, agar orang awam tidak menjadi tambah bingung dalam mejalankan
suatu yang disyari’atkan.
3. Untuk para  pembaca, penulis menyadari bahwa tulisan ini jauh dari
kesempurnaan. Oleh sebab itu mudah-mudahan nantinya dapat melakukan
penelitian lebih mendalam lagi tentang radha’ah ini.
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